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EDITORIAL

En el presente nimero que aparece de Cuadernos de
Reflexion Teologica, se incorpora Juan G. Biedma, un nuevo
colaborador, con un trabajo de rabiosa actualidad titulado
El debate sobre Maria “Corredentora” vy
“Mediadora de todas las gracias”: Actualidad,
raices historicas y enfoques ecuménicos, en el que
estudia la nota doctrinal del Dicasterio para la Doctrina de
la Fe Mater Populi Fidelis [2025].

El estudio del profesor Juan Manuel Quero Moreno titulado
Los nombres de la Reforma del siglo XVI, donde
sefiala los nombres acufiados para explicar todos los
desarrollos  teol6gicos que se darian bajo los
acontecimientos de la Reforma del XVI, escogiendo los méas
destacados.

Francisco Gonzalez de Posada nos presenta El alegato
cientifico-religioso de Jorge Juan en la Espaita del
ultimo tercio del siglo XVIII, donde estudia su pequena
obra, que conocemos como Estado de la Astronomia en
Europa.

Antonio Carmona Heredia trata sobre las Perspectivas de
la teologia moderna. El cristianismo es: la religion
de los que no necesitan religion, donde detalla los
nuevos retos del cristianismo, o sea, una forma de vida que
no se basa en la razon, sino en la fe en Jesis de Nazaret.

Publicamos el trabajo de Juan Maria Telleria, titulado
Libros apocrifos del Nuevo Testamento, dedicado al
estudio del conjunto de obras gestadas en los primeros
siglos de nuestra Era.



Por ultimo, del profesor Luis Dimas Jol6n presentamos el
estudio Thanatos derrotado un analisis
soteriologico de la triple victoria de Cristo sobre la
muerte. Sosteniendo que la obra redentora de Cristo no es
una victoria parcial sobre la tumba, sino una conquista
integral y soberana sobre cada una de las dimensiones de la
muerte.



EL DEBATE SOBRE MARIA
«CORREDENTORA» Y <MEDIADORA
DE TODAS LAS GRACIAS»:
ACTUALIDAD, RAICES HISTORICAS
Y ENFOQUES ECUMENICOS

Juan G. Biedma”
Resumen

La Nota doctrinal Mater Populi Fidelis [2025],
aprobada por el papa Leon XIV y publicada por
el Dicasterio para la Doctrina de la Fe, sirve de
punto de partida para revisar criticamente los
titulos marianos de «Corredentora» y
«Mediadora de todas las gracias». El estudio
reconstruye la génesis historica de la idea de
cooperacion singular de Maria en la salvacion
—desde la tipologia patristica de la «nueva Eva» hasta el
mariologismo maximalista contemporaneo y las campafias por un
«quinto dogma»— y muestra cémo el Vaticano II, el magisterio de
la Congregacion para la Doctrina de la Fe bajo Joseph Ratzinger,
asi como los pontificados de Juan Pablo II, Benedicto XVI y
Francisco, han ido acotando y finalmente desaconsejando el uso
oficial del titulo «Corredentora» por su ambigiiedad dogmatica,
sus riesgos pastorales y sus consecuencias ecuménicas.

El trabajo confronta esta evolucién catdlica con la recepcion de
Maria en las iglesias ortodoxas, anglicanas, protestantes
histéricas, evangélicas y pentecostales, que rechazan
unanimemente toda nocion de «corredencion» mariana. A la luz
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Historia y Teologia del Ecumenismo, Diploma y la Licenciatura en Ciencias
Religiosas en el Instituto Teolbégico San Damaso de Madrid, Méster, con
calificacion cum laude, en Teologia Dogmatica Protestante por el Instituto
Superior de Teologia y Ciencias Biblicas (CEIBI).
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del Solus Christus y de la Sola Gratia, se propone una mariologia
sobria y biblico—patristica que presenta a Maria como madre de
Jests, mujer y discipula eminente, sin funciones mediadoras
paralelas a Cristo ni plus salvifico propio; se critica igualmente la
economia candnica de los milagros y la hipertrofia devocional
ligada a santuarios y apariciones. Finalmente, se interroga la
posible continuidad simboélica entre la Virgen y las antiguas
diosas madres (Isis, Cibeles, Pachamama...), preguntando si
ciertas formas de mariolatria popular pueden interpretarse como
inculturacion cristiana de lo femenino sagrado o mas bien como
una traicién practica a la cristologia de Nicea, que confiesa a
Jesucristo como tnico Senor y tinico Redentor.

Palabras clave

Mater Populi Fidelis; mariologia biblico—patristica; Maria
Corredentora; Maria Mediadora de todas las gracias; mariolatria;
devociones y santuarios marianos; milagros y gracia; Solus
Christus; Sola Gratia; ecumenismo catolico—protestante; Diosas
madres e inculturacién (Isis, Cibeles, Pachamama); sincretismo
religioso; cristologia de

Actualidad de la Nota doctrinal Mater Populi Fidelis

El pasado 4 de noviembre de 2025, el Dicasterio para la Doctrina
de la Fe hizo publica la Nota doctrinal Mater Populi fidelis, cuyo
titulo latino se explica internamente como «La Madre del Pueblo
fiel», firmada por el polémico cardenal Victor Manuel Fernandez
como prefecto y aprobada previamente por el papa Leén XIV el 7
de octubre del mismo afio, memoria litdrgica de la Virgen del
Rosario [1], en lo que est4 siendo ya su primera rubrica polémica,
dado que la intervencién magisterial puede interpretarse como un
gesto de correccion frente a determinadas formas de
«mariolatria» que buscaban situar a Maria en un papel casi
central dentro de la economia de la salvacién y, al mismo tiempo,
desde una mirada ecuménica, como una respuesta —al menos
parcial— a las criticas constantes de numerosos sectores
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protestantes respecto a la veneraciéon mariana promovida en el
catolicismo.[2]

La Nota, fruto de un prolongado trabajo colegial, se inserta en la
linea de los recientes documentos sobre la piedad mariana vy,
como ha recalcado la sintesis de Vatican News, ofrece una amplia
reflexion biblico—teologica sobre la devocion a Maria como Madre
de los creyentes y Madre del Pueblo fiel, analizando diversos
titulos marianos, valorando algunos de ellos y desaconsejando el
uso de otros.[3] De modo particular, el texto desaconseja
expresamente la aplicacion del titulo «Corredentora», también el
de «Mediadora de todas las gracias» a la Virgen: «es siempre
inoportuno el uso del titulo de Corredentora para definir la
cooperacién de Maria», porque ese modo de hablar corre el riesgo
de oscurecer la confesion de la tinica mediacion salvifica de Cristo
y de desequilibrar la armonia de las verdades de la fe.[4]

En consecuencia, la Nota recuerda que toda auténtica mariologia
catblica debe salvaguardar que so6lo Jesucristo, Hijo de Dios
hecho hombre, es Redentor y Mediador universal, mientras que
Maria participa de modo singular, pero siempre subordinado y
derivado, en la economia de la salvacion.[5]

Los medios de comunicaciéon han recogido la publicacién de la
Nota subrayando, casi undnimemente, el «no» del Vaticano al
titulo de «Corredentora». Titulares como «Madre del pueblo fiel,
no Corredentrice», en L’Osservatore Romano, o «La Virgen Maria
es madre e intercesora, pero no corredentora», en diversas
agencias y diarios de &mbito hispanoamericano, han resumido el
nucleo del mensaje: no se definird ningin nuevo dogma mariano
y se cierra una larga controversia en torno a la eventual
proclamacion de Maria como corredentora.[6] Algunos anélisis
de prensa han destacado expresamente que la Santa Sede «ha
puesto punto final a una discusion teologica que lleva décadas
dividiendo a estudiosos y devotos», al precisar que titulos como
«corredentora» o «mediadora» deben evitarse cuando puedan
oscurecer la unicidad de la tinica mediaci6n de Cristo.[7]
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En el plano doctrinal, la Nota rechaza entender a Maria como
«mediadora» en un sentido propio o estricto (reservado a Cristo),
recordando que «en sentido estricto, no podemos hablar de otra
mediacion en la gracia que no sea la del Hijo de Dios
encarnado».[8] A partir de esta afirmacién, el documento matiza
que ninguna criatura, «ni siquiera los apostoles o la Santisima
Virgen», puede ser considerada «dispensadora universal de la
gracia» y que «solo Dios puede regalar la gracia, y lo hace por
medio de la Humanidad de Cristo».[9] De ahi que se descarte
cualquier imagen de Maria como cauce necesario de la gracia
divina o como deposito paralelo al de Dios mismo: su maternidad
en el orden de la gracia se entiende como funcién dispositiva e
intercesora, en cuanto ayuda a «disponer el corazon para la gracia
que el Senor infunde» y acompaiia la accion del Espiritu, pero sin
sustituirla ni afadir nada a la obra salvifica de Cristo.[10] Esta
linea de pensamiento ha sido recogida también por la divulgaciéon
periodistica en formulas sintéticas, del tipo: «La Virgen Maria no
concede gracias ni ayuda a salvar las almas de los catolicos; quien
salva y otorga la gracia es solo Cristo», mientras que Maria
aparece descrita como figura de cercania, intercesion y ejemplo
de fe.[11]

Lejos de rebajar la grandeza de la Virgen, el proposito de Mater
Populi fidelis es situar con precision su papel subordinado a
Cristo dentro de la economia de la salvacion. Diversas cronicas
han resumido esta perspectiva con la formula: Maria es «madre e
intercesora, pero no corredentora», de modo que su mision
consiste en acompanar a los fieles hacia el inico Redentor, no en
compartir su poder salvador ni convertirse en fuente autbnoma
de gracia.[12] El documento doctrinal insiste, en este sentido, en
que no se honra auténticamente a la Virgen «atribuyéndole
alguna mediacion en la realizacion de [la] obra exclusivamente
divina» de la justificacion, sino reconociendo que todo lo que ella
es y realiza proviene de la gracia de Cristo y remite finalmente a la
glorificacion de la Trinidad.[13]

Las autoridades vaticanas han insistido en que la Nota no
pretende «degradar» a la Virgen ni recortar la piedad popular,
12



sino disipar equivocos doctrinales y purificar ciertas expresiones
devocionales que pueden oscurecer la centralidad de Cristo. En
las presentaciones oficiales se ha subrayado que Mater Populi
fidelis considera la devocion mariana como un «tesoro de la
Iglesia» y que la piedad del pueblo fiel «no se contempla para
corregirla sino, sobre todo, para valorarla, admirarla y alentarla»,
al tiempo que se precisan aquellos titulos que «generan
confusion» o dificultan el didlogo ecuménico.[14] El prélogo de
la Nota, redactado bajo la responsabilidad del cardenal Victor
Manuel Fernandez, advierte que, junto a una auténtica piedad
mariana, «existen algunos grupos de reflexibn mariana,
publicaciones, nuevas devociones e incluso solicitudes de dogmas
marianos, que no presentan las mismas caracteristicas de la
devocién popular», y que «se expresan intensamente a través de
las redes sociales despertando, con frecuencia, dudas en los fieles
mas sencillos».[15]

La Nota doctrinal busca precisamente ofrecer claridad,
recordando que toda verdadera devocion mariana debe realzar la
mediacion tnica de Cristo. Por eso afirma que «cuando una
expresion requiere muchas y constantes explicaciones, para evitar
que se desvie de un significado correcto, no presta un servicio a la
fe del Pueblo de Dios y se vuelve inconveniente».[16] Aplicado al
caso, el documento concluye que el titulo de «Corredentora» no
ayuda a ensalzar a Maria como la primera y maxima colaboradora
en la obra de la Redencién y de la gracia, «porque el peligro de
oscurecer el lugar exclusivo de Jesucristo, Hijo de Dios hecho
hombre por nuestra salvacion, tinico capaz de ofrecer al Padre un
sacrificio de valor infinito, no seria un verdadero honor a la
Madre».[17]

En positivo, Mater Populi fidelis reafirma a Maria como Madre
del Redentor y Madre espiritual de los creyentes, subrayando que
su cooperacion es siempre «participada, derivada y subordinada»
a la obra de Cristo y que ella no puede ser presentada como
«dispensadora universal de la gracia» ni como via necesaria para
acceder a la inhabitacidén trinitaria.[18] Diversos anélisis
periodisticos han interpretado esta orientacién como un freno a
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ciertas formas de «mariolatria», senalando que el Vaticano «frena
en seco la “mariolatria”: la Virgen no es Corredentora ni
mediadora de todas las gracias» y que «tumba dos supuestos
dogmas por generar confusiéon y desequilibrio en las verdades de
la fe por exceso de mariolatria».[19]

Cabe sefialar que esta clarificaciéon no nace de un giro repentino
de la doctrina, sino que se sitia explicitamente en la continuidad
del magisterio catolico reciente. La propia Mater Populi fidelis
recuerda que el Vaticano II «se abstuvo de emplear» la expresion
«Corredentora» por «razones dogmaticas, pastorales y
ecuménicas», prefiriendo hablar de cooperacion y maternidad
espiritual de Maria en el misterio de Cristo y de la Iglesia.[20]
Los trabajos conciliares optaron por centrar el capitulo VIII de
Lumen gentium en la subordinacién radical de Maria a la Gnica
mediacion de Cristo y evitar férmulas que pudieran dificultar el
dialogo ecuménico o confundir a los fieles.[21]

Los papas posteriores han mantenido esta linea de prudencia. La
Nota recuerda que Juan Pablo II utiliz6 el titulo «Corredentora»
en varias ocasiones —al menos siete, segin el recuento de los
especialistas—, pero siempre en discursos u oraciones de caracter
devocional y nunca en documentos dogmaéticos o definitorios;
ademas, no incluy6 dicho titulo en la enciclica Redemptoris Mater
[1987], dedicada precisamente al papel de Maria en el misterio de
la Redencion.[22] Diversos analisis periodisticos han subrayado
que, tras el juicio teologico de la entonces Congregacion para la
Doctrina de la Fe, el uso del término desaparece de su magisterio
posterior.[23]

En los afios noventa, el cardenal Joseph Ratzinger, como prefecto
del antiguo Santo Oficio, se mostrd claramente contrario a una
definicion dogmatica que proclamara a Maria como
«Corredentora» o «Mediadora de todas las gracias». En un votum
de 1996, citado ahora por Mater Populi fidelis, respondié
«negativamente» a la peticién de un nuevo dogma, sefialando que
«el significado preciso de estos titulos no esta claro y la doctrina
contenida en ellos no estd madura», y que no se ve con claridad
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cémo tal doctrina se halla en la Escritura y la Tradicion
apostolica. [24] Mas tarde, en 2002, advertia que la féormula
«Corredentora» se alejaba demasiado del lenguaje biblico y
patristico y «daria lugar a malentendidos», hasta el punto de
calificarla como un «vocablo erréneo», porque correria el riesgo
de oscurecer que «todo procede de Cristo».[25] Ya como papa,
Benedicto XVI evitdé por completo esa denominacion en su
magisterio ordinario.[26]

En continuidad con esta linea, el papa Francisco rechaz6 de forma
explicita la propuesta de un nuevo dogma mariano bajo el titulo
de «Corredentora». En la homilia del 12 de diciembre de 2019,
fiesta de la Virgen de Guadalupe, improvis6 unas palabras que
han sido ampliamente citadas: «Cuando nos vengan con historias
de que hay que declararla esto, o hacer este otro dogma... no nos
perdamos en tonteras: Maria es mujer, es Nuestra Sefiora, es
Madre de su Hijo y de la Iglesia».[27] En otra intervencion,
recordada ahora por la Nota doctrinal, insisti6 en que Maria
«jamas quiso para si tomar algo de su Hijo. Jaméas se present6
como co-redentora. No, discipula», subrayando que ella no pide
para si titulos que corresponden solo a Cristo.[28] Mater Populi
fidelis recoge estas afirmaciones para concluir que la obra
redentora de Jests «ha sido perfecta y no necesita anadido
alguno» y que «Cristo es el inico Redentor; no hay co—redentores
con Cristo».[29]

De este modo, las declaraciones de Francisco —al igual que la
Nota aprobada por Ledén XIV— se limitan a desarrollar, con nuevo
énfasis pastoral, una convicciéon constante: la redencion realizada
por Cristo es Unica y perfecta; la humilde grandeza de Maria
consiste en ser colaboradora subordinada y Madre amorosa del
pueblo creyente, nunca una «segunda redentora» ni un sujeto
paralelo de la accion salvifica.[30]

La Nota Mater Populi fidelis contribuye a zanjar una antigua
polémica reiterando algo fundamental: la Virgen Maria ocupa un
lugar absolutamente singular en la economia de la salvacion, pero
ese lugar no equivale a compartir la potestad redentora exclusiva
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de Jesucristo. El propio documento afirma que, dado que es
necesario explicar siempre la funcién subordinada de Maria
respecto a Cristo, «no resulta apropiado utilizar el titulo de
“Corredentora” para definir la cooperacion de Maria», porque esa
expresion «corre el riesgo de oscurecer la Unica mediacion
salvifica de Jesucristo y puede crear confusion y un desequilibrio
en la armonia de las verdades de la fe cristiana»; tampoco «ayuda
a ensalzar a Maria como la primera y principal colaboradora en la
obra de la Redencion y de la gracia».[31]

La Iglesia honra a Maria con numerosos titulos tradicionales —
«Madre de Dios», «Madre de los creyentes», «Madre del Pueblo
fiel», «Madre de la misericordia», «Esperanza de los pobres»,
«Auxilio de los cristianos», «Socorro», «Abogada», entre otros—
que la Nota Mater Populi fidelis considera expresion legitima y
entraflable de la piedad del Pueblo de Dios, siempre que
conserven su referencia interna al misterio de Cristo y de la
Iglesia.[32] En plena sintonia con el concilio Vaticano II, el
documento recuerda, retomando una ensefianza de Pablo VI, que
«en la Virgen Maria todo es referido a Cristo y todo depende de
El», de modo que «todo en Maria estd orientado hacia la
centralidad de Cristo y su accién salvifica».[33] Por eso, aunque
algunos titulos marianos admitan una interpretacién ortodoxa si
se explican con cuidado, la Nota afirma que deben evitarse
aquellas expresiones que, por su ambigiiedad, corren el riesgo de
oscurecer la Unica mediaciéon salvifica de Jesucristo o de
introducir desequilibrios en el conjunto de las verdades de la fe;
se prefieren, en cambio, formulas mas precisas y teoldégicamente
transparentes, capaces de expresar la singular cooperacion
materna de Maria sin poner en cuestiéon que Cristo es el tinico
Redentor y Mediador.[34]

Ahora bien, la mariologia elaborada tanto en la Iglesia catélica
romana como, en parte, en la tradicion ortodoxa ha contribuido,
al menos indirectamente, a consolidar un imaginario teologico
que desborda con frecuencia los datos de la Escritura. La falta de
limites nitidos entre cristologia y devocion mariana,
especialmente en el catolicismo latino, ha favorecido la
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proliferacion de santuarios y centros de peregrinaciéon donde la
figura de Maria ocupa de hecho un lugar central, a veces
instrumentalizando la religiosidad popular en clave cuantitativa
mas que como verdadera mediacion evangelizadora. Cabe
preguntarse qué convierte a un lugar concreto en «mariano»:
¢una supuesta aparicion? éuna tradicién devocional reciente? Y,
sobre todo, por qué se privilegia casi siempre la figura de la madre
—una criatura necesitada también de la redencion de su Hijo— y
no la presencia del propio Cristo, inico Redentor y Mediador
entre Dios y los hombres.

En este contexto, el titulo de Theotokos merece una consideracion
particular. Proclamado por el Concilio de Efeso [431] y
reafirmado por Calcedonia [451], su intenci6n originaria fue
inequivocamente cristologica: salvaguardar la unidad de la
persona de Cristo frente al nestorianismo y confesar que aquel a
quien Maria engendra segun la carne es verdaderamente el Hijo
eterno de Dios. No se trataba de divinizar a Maria, sino de
proteger la confesion de que Jesus es una tnica persona divina,
verdadero Dios y verdadero hombre.

Con todo, la recepcion posterior de este titulo, en concreto en el
plano devocional, no siempre ha mantenido con la misma
claridad su finalidad cristologica. En no pocos ambientes ha
terminado interpretdndose como si colocara a la Virgen en un
plano casi  hipostitico o cuasi-divino, alimentando
representaciones que rozan la «mariolatria» y diluyen la
centralidad exclusiva de Cristo. Desde una perspectiva biblica
mas sobria, podria sostenerse que el titulo evangélico de Maria
como «madre de Jesus» bastaria para expresar la grandeza de su
vocacion y su singular cercania al misterio de la Encarnacion, sin
abrir la puerta a lecturas equivocas sobre su lugar en la economia
de la salvacion. Es necesario volver a las raices.

La actual confusion en torno a expresiones como «corredentora»
y «mediadora de todas las gracias», asi como las campanas para
definir un nuevo dogma mariano, no pueden explicarse sélo por
excesos de piedad popular. Responden también a décadas de
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predicacion, literatura espiritual y decisiones pastorales en las
que amplios sectores de la alta jerarquia catoélica han alentado,
por conviccion o por interés, un modelo maximalista de
exaltacion mariana dificilmente conciliable con la logica
neotestamentaria de la sola gracia y con el cristocentrismo del
kerigma.

El resultado es una espiritualidad en la que muchos fieles han
interiorizado esquemas que, mas que nutrir la fe en Jesucristo, la
desvian hacia una confianza funcional en la madre, como si ella
afiadiera algo a la obra perfecta del Hijo. La tarea teoldgica y
pastoral del presente pasa, por tanto, por una auténtica
«desintoxicacion» de estos modelos deformados, recuperando
para Maria su lugar propio: primera de los redimidos, figura
eminente de la Iglesia y madre del Sefior, pero nunca
coprotagonista de la redencion ni mediadora paralela a Cristo.

Raices historicas del titulo «Corredentora» en la
teologia catoélica

La conviccidon de que Maria coopera de forma singular en la obra
de la salvacién hunde sus raices en la antigiiedad cristiana,
aunque el atrevido titulo técnico «Corredentora» aparezca muy
tarde. Desde el siglo II, autores como san Ireneo de Lyon
presentan a la Virgen como la «nueva Eva», asociada al «nuevo
Adan», Cristo, en la economia salvifica. Ireneo afirma que «el
nudo de la desobediencia de Eva fue desatado por la obediencia
de Maria», de modo que lo que la virgen Eva at6 por su
incredulidad, «la virgen Maria lo desato por su fe».[35]

En la misma linea, subraya que, asi como la muerte entr6 por una
virgen que consintié al tentador, la vida vino por otra virgen que
acogié la Palabra.[36] Esta lectura tipolégica Eva—Maria,
asumida por otros Padres (por ejemplo, Justino Martir en el
Dialogo con Trifén 100) [37], funda la idea de una cooperaciéon
real de Maria en la restauracion del género humano, aunque sin
situarla jamas al nivel del tinico Redentor.
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Sobre este humus patristico se desarrolla, lentamente, un
lenguaje cada vez mas denso sobre la presencia de Maria en la
obra redentora. La teologia medieval, sobre todo en &mbitos
monasticos y luego escolasticos, profundiza en su compasion al
pie de la cruz y en su consentimiento libre a la Pasion del Hijo. En
este contexto aparecen expresiones fuertes que hablan de Maria
como «Redemptrix» o de su «compasion redentora», entendidas
como modo poético de subrayar que ella, por gracia, se asocia al
sacrificio de Cristo y ofrece con El al Padre el mismo Hijo que
concibid por obra del Espiritu.[38]

El titulo habil «Co-redemptrix» (corredentora) se documenta de
manera clara a partir del siglo XV, como evolucién de
formulaciones més antiguas en las que se llamaba a Maria
««Redemptrix», abreviando en el lenguaje devocional su
condicion de Madre del Redentor. Estudios recientes y la propia
Nota doctrinal Mater Populi fidelis sefialan que ese desarrollo se
inserta en una sensibilidad espiritual que exalta el papel
compasivo de Maria en la Pasion, especialmente en algunos
autores franciscanos, mientras que otras escuelas —como la
dominicana— se mostraron mas cautas ante una terminologia que
podia oscurecer la centralidad de Cristo.[39] Su difusion fue real
en la piedad y en ciertos tratados, pero nunca lleg6 a cristalizar en
definiciones dogmaticas.

En la época contemporanea, el uso magisterial del término
conoce un cierto auge, aunque siempre en registros secundarios o
devocionales. Pio X permite en 1913 que el Santo Oficio apruebe
una oracion en la que se habla de la «madre, corredentora
nuestra, la bienaventurada Maria», en el contexto de un elogio de
la union de los fieles con los sufrimientos de Cristo y de su
madre.[40] Benedicto XV, en la carta apostolica Inter sodalicia
[1918], describe la participacion de Maria en la Pasi6on con
formulas tan intensas que algunos autores veran en ellas un
fundamento para el lenguaje de «corredencion», al afirmar que
«se puede decir que redimi6 al género humano junto con
Cristo».[41] Pio XI, por su parte, se dirige en 1925 a la Virgen del
Rosario de Pompeya llamandola expresamente «Corredemptrix»,
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aludiendo a su compasion en el Calvario y a su cooperacion con el
sacrificio de Cristo.[42]

Conviene sefalar, no obstante, que estos usos papales se sitian en
el &mbito de la predicacién, de breves o mensajes particulares, no
en definiciones dogmaticas ni en documentos de maximo rango, y
siempre dentro de un horizonte claramente cristocéntrico. La
mariologia de Pio XII ilustré bien ese equilibrio: mientras
desarrollaba con amplitud la doctrina de la mediacion materna de
Maria —por ejemplo, en Mystici Corporis [1943] y en la enciclica
sobre el Sagrado Corazon Haurietis aquas [1956]— insistia con
igual fuerza en que toda eficacia salvifica de Maria depende por
completo del unico sacrificio redentor de Cristo y de la
pertenencia de la Virgen al Cuerpo mistico.[43]

El punto de inflexion llega con el concilio Vaticano II. En lugar de
proclamar nuevos dogmas marianos, los padres conciliares
deciden insertar el tratado de Maria en el marco de la eclesiologia,
como capitulo VIII de la constitucion dogmatica Lumen Gentium.
Alli se presenta a la Virgen como «Madre de Dios y Madre de los
hombres en el orden de la gracia», que cooperé de modo singular
a la obra del Salvador desde la Anunciacion hasta la cruz, pero
siempre «subordinada» a El.[44] El namero 62, recogiendo la
tradicion anterior, afirma que Maria «es invocada en la Iglesia
con los titulos de Abogada, Auxiliadora, Socorro y Mediadora»,
inmediatamente precisando que estos titulos «no disminuyen ni
afiaden nada a la dignidad y eficacia de Cristo, tnico
Mediador».[45] El concilio, deliberadamente, evita el término
«Corredentora», entre otros motivos por su ambigliedad
dogmatica y por las dificultades ecuménicas que podria suscitar,
tal como recuerda expresamente la Nota Mater Populi
Fidelis.[46]

Esta opcién conciliar se ve confirmada y sistematizada en el
Catecismo de la Iglesia Catolica [1992]. Los nn. 968-970 retoman
la expresion de «maternidad en el orden de la gracia» para
describir la cooperacion de Maria en la salvacién, y la invocan
como «Abogada, Auxiliadora, Socorro, Mediadora», pero
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subrayan con fuerza que «ninguna criatura puede ser jamas
equiparada con el Verbo encarnado y Redentor» y que la mision
materna de Maria «de ninguna manera oscurece o disminuye esta
unica mediacidn de Cristo, sino que muestra su eficacia».[47] De
nuevo, no aparece el titulo «Corredentora», aunque la doctrina de
la cooperacion mariana quede claramente afirmada.

A pesar de esta linea prudente, la segunda mitad del siglo XX
conoce un movimiento intenso a favor de un «quinto dogma
mariano» que defina a Maria como «Corredentora, Mediadora de
todas las gracias y Abogada». Entre los protagonistas destaca el
mari6logo Mark Miravalle, impulsor del movimiento «Vox Populi
Mariae Mediatrici» (Voz del pueblo por Maria Mediadora),
movimiento representante de un mariologismo maximalista, que
afirma haber reunido millones de firmas de fieles y el apoyo de
centenares de obispos en peticion de una nueva definicion
dogmatica.[48]

Algunas corrientes de piedad popular, alimentadas también por
supuestas apariciones como las de Amsterdam bajo el titulo de
«Sefiora de todos los Pueblos», insistieron en denominar a Maria
«corredentora, mediadora y abogada» y reclamaron su definici6on
como ultimo dogma mariano.[49]

Frente a estas campafias, la Sede romana mantuvo siempre una
posicion de reserva. En 1996, durante el estudio de las peticiones
presentadas por «Vox Populi Mariae Mediatrici», el entonces
prefecto de la Congregacion para la Doctrina de la Fe, cardenal
Joseph Ratzinger, emitié un votum personal en el que respondia
negativamente a la posibilidad de definir a Maria como
«Corredentora o Mediadora de todas las gracias». Argumentaba
que «el significado preciso de estos titulos no es claro y la
doctrina contenida en ellos no estd madura», e incluso calificaba
la terminologia propuesta como «equivocada».[50] En el mismo
contexto, una comision teoldgica reunida durante el Congreso
Mariologico Internacional de Czestochowa [1996] se pronuncid
en contra de la definiciéon delnuevo dogma.[51]
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Juan Pablo II, muy marcado por su profunda devocién mariana,
utiliz6 en varias ocasiones (al menos siete, segin la
documentacion reciente de la Santa Sede) el término
«corredentora» en homilias y mensajes, relacionandolo con la
union de los sufrimientos de Maria y de los fieles con la Pasion de
Cristo; pero nunca lo introdujo en una enciclica o definicion
dogmatica, ni lo emple6 en la enciclica Redemptoris Mater
[1987], consagrada precisamente al papel de Maria en el misterio
de Cristo y de la Iglesia.[52] A partir de 1996, después de la
consulta a la Congregacion para la Doctrina de la Fe, dejo de
utilizarlo.[53]

Sus sucesores han sido mas explicitos en el rechazo del titulo.
Benedicto XVI, tanto como te6logo como ya en su ministerio
petrino, insisti6 en que ninguna expresion piadosa debia
oscurecer la iinica mediacion de Cristo ni confundir el sensus fidei
del pueblo de Dios.[54] El papa Francisco, en la homilia para la
fiesta de Nuestra Sefiora de Guadalupe en 2019, llegd a calificar
de «tonteras» las propuestas de nuevos dogmas que pretenden
declararla «corredentora», subrayando que Maria «jamas quiso
para si tomar algo de su Hijo» y que su grandeza reside en ser
discipula y madre, no en competir con el inico Redentor.[55]

En este largo proceso se inserta la reciente Nota doctrinal Mater
Populi Fidelis [2025], que retoma de forma sistematica la historia
del titulo Corredentora, reconoce la legitima intencion de quienes
han querido subrayar la cooperacién mariana en la salvacion,
pero concluye que «no ayuda» a expresar con precision el lugar
de Maria en la economia de la gracia, corre el riesgo de «eclipsar»
la exclusividad de Cristo como tnico Redentor y, por ello, debe
evitarse en el lenguaje oficial de la Iglesia.[56] La Iglesia catélica,
en consecuencia, conserva y profundiza la doctrina clasica de
Maria como Madre de Dios, nueva Eva, Madre en el orden de la
gracia, Abogada y Mediadora en sentido subordinado, pero
descarta el uso del titulo «Corredentora» alli donde podria
suscitar malentendidos doctrinales o ser obstaculo para el dialogo
ecuménico.
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Perspectivas de otras confesiones cristianas sobre
«Maria Corredentora»

La cuestion del posible titulo de «Corredentora» y Mediadora
para la Virgen Maria ha sido observada con escepticismo y
rechazo undnime en las demdas comunidades -cristianas. A
continuaciéon, repasamos coOmo se posicionan las principales
confesiones:

1. Iglesia Ortodoxa

En la teologia de la Iglesia ortodoxa, la Virgen Maria ocupa un
lugar de altisima veneracion como «Theotokos» (Madre de Dios),
siempre Virgen y «mas honorable que los querubines e
incomparablemente mas gloriosa que los serafines», primera
entre los santos y modelo de santidad para los fieles.[57] Con
todo, la mariologia ortodoxa es profundamente cristocéntrica:
Maria es venerada precisamente porque es Madre de Cristo y
porque, en su persona, la humanidad responde libremente a la
iniciativa salvadora de Dios; por eso su intercesion nunca se
concibe como una mediacion paralela o autbnoma respecto a la de
su Hijo.[58]

En este marco doctrinal, el titulo «Corredentora» resulta ajeno a
la tradicién oriental. El Archimandrita Demetrio Siez, del
Arzobispado Ortodoxo Ecuménico de Espana y Portugal, ha
recordado en una homilia que «la intercesion de la Madre de Dios
no se afiade a la de Cristo» y que «ni la teologia bizantina ni la
Iglesia ortodoxa han tenido nunca a la Virgen Maria como
“Corredentora”», ya que «la intercesion, la mediacién y la
proteccion de la Santisima Virgen se ejercen dentro de las de
Cristo, igual que ocurre con los santos».[59] Esta formulacion
resume bien el consenso ortodoxo: Maria participa en la
economia de la salvacién como «Madre de Dios», primera de los
redimidos e intercesora poderosa, pero su acciéon depende
enteramente de la gracia de Cristo y no afiade una segunda obra
redentora.
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La piedad ortodoxa expresa esta fe en una rica red de fiestas
marianas, himnos y suplicas —como la aclamacién litargica
«Santisima Theotokos, sadlvanos»— que, lejos de atribuir a Maria
un poder salvifico auténomo, imploran su proteccion e
intercesion ante el Unico Salvador.[60] Teo6logos y pastores
insisten en que cualquier lenguaje que sugiriera una redencion
paralela o complementaria de parte de Maria seria
teoldgicamente inaceptable y dafiino para el didlogo ecuménico,
precisamente porque podria oscurecer el ntcleo de la fe: que «no
hay bajo el cielo otro nombre dado a los hombres por el que
debamos salvarnos» (Hch 4:12).[61] En conclusion, la Iglesia
ortodoxa rechaza la noci6én de una «corredenciéon» mariana en
sentido estricto, afirmando al mismo tiempo, con gran fuerza
espiritual y litargica, la intercesion materna de la Virgen dentro
de la inica mediacion redentora de Cristo.

2. Comunion Anglicana

En el seno de la Comunion Anglicana —que comprende a la
Iglesia de Inglaterra y a las demas iglesias episcopales en
comunion con Canterbury— la Virgen Maria es venerada como la
«Santisima Virgen, Madre de nuestro Senhor» y «Theotokos»
(Madre de Dios), modelo de fe y figura de la Iglesia.[62] Con
todo, ningiin documento doctrinal significativo del anglicanismo
ha avalado jamaés el titulo de «Corredentora» para Maria. Al
contrario, en el didlogo anglicano—catolico se ha reiterado una y
otra vez que «no puede haber mas que un tinico mediador entre
Dios y los hombres, Jesucristo», y que debe rechazarse cualquier
interpretacion del papel de Maria «que oscurezca esta
afirmacion».[63] Esta sensibilidad se enraiza en la centralidad de
la Escritura (1 Tim 2:5) y en la teologia de la Reforma: los
anglicanos —sobre todo los de tradiciéon baja o evangélica—
subrayan que solo Cristo es Redentor y Mediador, de modo que
titulos como «Redentora» o «Corredentora» carecen de base
biblica suficiente y resultan teol6gicamente equivocos.[64]

Historicamente, los reformadores ingleses del siglo XVI
mantuvieron un respeto real por Maria. La aceptaron como
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Theotokos —en continuidad con el concilio de Efeso— y muchos
de ellos conservaron la doctrina de su virginidad perpetua, al
menos durante las primeras fases de la Reforma.[65] No
obstante, reaccionaron con fuerza contra lo que juzgaban
«exageraciones» de la piedad tardo—medieval, en particular la
presentacion de Maria como mediadora paralela a Cristo. El
proceso de reforma littrgica de 1549 implicé una «poda radical de
la devocion mariana» en el culto oficial de la Iglesia de Inglaterra:
varias fiestas y formularios marianos fueron suprimidos o
reformulados, y la antigua celebracion de la Asuncion perdi6 sus
connotaciones doctrinales sobre la glorificacién corporal de
Maria, pasando a ser conmemoraciéon de «Santa Maria la Virgen»
sin definir su destino final.[66] La intencién teologica de esta
revision fue evitar cualquier impresion de que Maria fuese
elevada «a un nivel por encima de Cristo», incluso cuando se
mantenia su lugar eminente en la historia de la salvacion.[67]

Con el tiempo, y especialmente a partir del Movimiento de Oxford
en el siglo XIX, el ala anglo—catélica del anglicanismo revaloriz6
muchas practicas marianas tradicionales: reintroduccion del
rosario, rezo del Angelus, recuperacién de fiestas como el 15 de
agosto, peregrinaciones a santuarios marianos...[68] En este
contexto, algunos te6logos anglo—catoélicos han desarrollado una
mariologia rica y cercana, en ciertos puntos, a la cat6lica romana.
Ahora bien, incluso en estos sectores mas «marianos», la
referencia a Maria como «Corredentora» permanece, en la
practica, marginal y sin reconocimiento doctrinal oficial: la
devocion mariana se entiende siempre subordinada a la confesion
de Cristo como tnico Salvador y Mediador.[69]

Los documentos ecuménicos anglicano—catolicos lo expresan con
claridad. La declaracion de ARCIC Mary: Grace and Hope in
Christ (Seattle, 2004) recoge la ensenanza anterior de Authority
in the Church II afirmando: «Estamos de acuerdo en que no
puede haber méas que un unico mediador entre Dios y los
hombres, Jesucristo, y rechazamos cualquier interpretacion del
papel de Maria que oscurezca esta afirmacion».[70] De modo
convergente, una recepcion oficial anglicana de este texto subraya
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que presentar a Maria como «modelo del patron de la gracia y la
esperanza» o recurrir a su intercesion «nunca debe disminuir la
mediacion tnica de Cristo para la salvacion de la humanidad (1
Timoteo 2:5)».[771] No es casual que Mary: Grace and Hope in
Christ hable abundantemente de Maria como Madre de Dios,
figura de la Iglesia y signo de gracia y esperanza, pero no recurra
en ningin momento al titulo de «Co—Redemptrix», que es objeto
de controversia en Ambitos catdlicos.[72]

Resumiendo, la Comunién Anglicana, en continuidad con su
herencia reformadora y con el desarrollo de su propia tradicion,
no considera legitimo llamar «Corredentora» a Maria. Honra a la
Virgen con titulos clasicos —Madre de Dios, Madre de los
creyentes, modelo de santidad, intercesora en la comunioén de los
santos—, pero insiste en que su funcién debe entenderse siempre
unida e inferior a la de Cristo, inico Redentor y Mediador. En
este punto, la posicion anglicana converge hoy de manera notable
con la linea asumida oficialmente por la Iglesia catolica tras el
Vaticano II y expresada de forma programatica en la Nota Mater
Populi Fidelis: toda auténtica mariologia y toda verdadera
devocion mariana deben salvaguardar la unicidad de la mediacion
salvifica de Jesucristo.[73]

3. Iglesias protestantes histéricas y evangélicas

Las iglesias protestantes de la Reforma (luteranas, reformadas,
presbiterianas, etc.), asi como buena parte de las comunidades
evangélicas surgidas en los siglos XIX-XX, rechazan de forma
unanime el titulo de «Corredentora» aplicado a Maria y, en
general, cualquier formulacién mariana que vaya mas alla de lo
que consideran explicitamente fundado en la Escritura. En la
teologia protestante clasica, Maria es ante todo la madre de Jestus
segln la carne, «bienaventurada» y modelo de fe humilde, pero
no se le atribuye un papel causal o activo en nuestra redencion. El
eje es el «Solus Christus»: solo Cristo es Redentor y Mediador de
la salvacion (cf. 1 Tim 2:5).[74] En la tradicion luterana, por
ejemplo, Martin Lutero mantuvo a lo largo de su vida una alta
estima por Maria —la confes6 como Theotokos, defendi6 su
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virginidad perpetua y comenté ampliamente el Magnificat—, pero
sin dejar lugar a un rol corredentor; su mariologia madura insiste
en que toda gracia y salvacion proceden unicamente de
Cristo.[75] En el ambito reformado, Juan Calvino respetd
también a Maria como madre del Sefior, aunque criticd
severamente el culto mariano romano por considerar que
oscurecia la centralidad anica de Cristo y rechazo cualquier forma
de mediacién mariana en la salvacion como una desviacion de la
fe biblica.[76]

En la actualidad, buena parte de la literatura protestante y
evangélica juzga la nocion de Maria «corredentora» como una
exageracion sin base biblica suficiente, e incluso como un error
doctrinal grave. Obras de sintesis como Blessed One: Protestant
Perspectives on Mary describen el consenso protestante: Maria es
verdaderamente «bienaventurada entre las mujeres», pero todo
lenguaje que parezca compartir entre Cristo y Maria el papel de
Redentor resulta inaceptable.[77] La reaccibn se hizo
especialmente visible cuando, a finales de los afios noventa, cobré
fuerza en algunos ambientes catolicos la campafia por un «quinto
dogma» mariano que definiera a Maria como Co—Redemptrix,
Mediatrix omnium gratiarum et Advocata. Diversos teélogos y
lideres no catolicos calificaron entonces el proyecto de «herejia» y
de «arrogancia» teolbgica, algo inadmisible para la genuinidad de
la fe cristiana, alertando de que supondria una ruptura adicional
en las relaciones ecuménicas afetando incluso al Credo. Un
reportaje de «Religion News Service» recogia, por ejemplo, las
palabras del bautista R. Albert Mohler, presidente del «Southern
Baptist Theological Seminary» (Louisville): si Roma llegase a
definir ese dogma, provocaria una auténtica «conflagracion
teoldgica» entre catdlicos y evangélicos[78], que podemos
calificar como ruptura total. El propio Mohler ha reiterado
después que nuevas definiciones marianas de ese tipo
amenazarian con «encender» de nuevo el conflicto protestante—
catblico precisamente sobre el nuacleo de la soteriologia
cristiana.[79]
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También en el ambito del didlogo ecuménico, diversas iglesias y
teologos protestantes han sefialado con claridad que una eventual
definicion dogmatica de Maria como Corredentora constituiria un
grave obsticulo para la unidad, causando un dafio dificilmente
reparable al ecumenismo y comprometiendo seriamente su
futuro.

El «Grupo de Dombes» —foro teologico mixto de catélicos y
protestantes franc6fonos— abord6 la cuestion en su documento
Mary in the Plan of God and in the Communion of Saints (Mary
in the plan of God and in the communion of the saints. Toward a
Common Christian Understanding, Paulist Press, 2002).[80] El
texto reconoce la importancia de Maria, esa pobre, sencilla y
despreciada doncella, en la economia de la salvacion, pero insiste
en que toda devocion mariana debe ser rigurosa y tinicamente
cristocéntrica y advierte contra expresiones que puedan
interpretarse como una «doble mediaciébn» en la obra
redentora.[81]

En la misma linea, numerosos autores protestantes han
subrayado que titulos como «Co-Redemptrix» resultan
intrinsecamente problematicos e incomprensibles porque parecen
poner a Maria «en pie de igualdad» con Cristo, usurpando —o al
menos empanando— el caricter exclusivo de su tarea redentora
Unica.[82]

Es significativo que el magisterio catolico reciente haya recogido
explicitamente esta preocupacion ecuménica. Pablo VI, en la
exhortacion apostodlica Marialis Cultus [1974], afirmaba que la
devocion mariana auténtica debe tener un claro «aspecto
ecuménico» y pedia que se evitasen «toda exageracion que
pudiera inducir a otros hermanos cristianos a error sobre la
verdadera doctrina de la Iglesia cat6lica» acerca de Maria.[83]
Esta directriz ha sido comentada posteriormente como una
llamada a purificar el lenguaje devocional de titulos ambiguos que
dificultan el didlogo con las iglesias de la Reforma. Trabajos
recientes sobre piedad mariana y ecumenismo han destacado,
precisamente, el valor del documento del «Grupo de Dombes» y
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de otros textos convergentes (como Mary: Grace and Hope in
Christ de ARCIC) para proponer una mariologia que no
constituya «piedra de tropiezo» para los cristianos de tradicion
protestante.[84]

En este contexto, resulta comprensible que buena parte del
mundo protestante y evangélico haya acogido con alivio la Nota
Mater Populi Fidelis del Dicasterio para la Doctrina de la Fe, al
ver en ella un gesto de contencién doctrinal que evita nuevas
barreras a la comunién. Medios evangélicos europeos han
subrayado que el mensaje central de la Nota —«Maria no es co-
redemptrix; la obra salvifica pertenece de modo exclusivo a
Jesucristo»— coincide, al menos en este punto, con la conviccién
bésica de las iglesias de la Reforma.[85] Desde la perspectiva
protestante, Maria sigue siendo la sierva del Sefior, «bendita
entre las mujeres» (Lc 1:42) y modelo de fe obediente, pero no
puede ser considerada ni corredentora ni mediadora de la
salvaciéon. Esa certeza —compartida también por ortodoxos y
anglicanos— es uno de los factores teologicos que la Iglesia
catolica ha debido tener en cuenta para descartar la proclamacion
de un dogma bajo ese titulo. La reciente decision vaticana de
desaconsejar el uso del término «Corredentora», al reafirmar de
forma explicita que «Jesucristo es el tnico Salvador» para todos
los cristianos, elimina asi un posible punto de friccion y refuerza
el terreno comun sobre el que puede proseguir el dialogo
ecuménico.

Maria en la Iglesia: hacia una propuesta audaz y
ecuménica

Con independencia de lo que la Virgen signifique para cada iglesia
cristiana, resulta oportuno elaborar una propuesta de presencia, a
la vez sobria y abierta, de base escritural y patristica, de Maria en
la nica Iglesia de Cristo.

Después del recorrido que las paginas anteriores han realizado
por los caminos eclesiales para descubrir la presencia y
significacion de la Virgen Maria en las distintas tradiciones —y de
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modo particular en la Iglesia catblica—, conviene presentar,
aunque sea de forma sintética, las principales posiciones
confesionales antes de proponer una mariologia replanteada
desde las solas de la Reforma y la centralidad de la Escritura.

En la teologia catdlica romana, la figura de Maria ocupa un lugar
estructural dentro de la economia de la salvacion. Los dogmas de
la maternidad divina (Theotokos), la virginidad perpetua, la
Inmaculada Concepcion y la Asuncién constituyen el nicleo firme
de la doctrina mariana, a los que se afiaden titulos como «Madre
de la Iglesia», «Abogada» y «Mediadora», entendidos —al menos
en principio— como participados y subordinados a la tnica
mediacién de Cristo. El capitulo VIII de Lumen Gentium y los nn.
963—975 del Catecismo de la Iglesia Catolica presentan a Maria
como tipo y modelo de la Iglesia, Madre espiritual de los
creyentes y figura de intercesién, subrayando a la vez que toda
auténtica piedad mariana debe salvaguardar la unicidad del
mediador Jesucristo.

La Comunién Anglicana ofrece un panorama mas matizado. Sus
formularios clasicos (Libro de Oracion Comun, Treinta y Nueve
Articulos) apenas desarrollan una mariologia explicita, aunque la
corriente anglo—catélica ha conservado una veneracién mas
intensa, mientras los sectores evangélicos se mantienen muy
sobrios. El documento de la Comision Anglicano—Catolica
Internacional Mary: Grace and Hope in Christ [2005] reconoce a
Maria como Theotokos y modelo de gracia y esperanza, y admite,
con reservas, la legitimidad de ciertas doctrinas marianas cuando
se interpretan de modo estrictamente cristocéntrico; al mismo
tiempo, recalca con fuerza que s6lo hay «un mediador entre Dios
y los hombres», de forma que cualquier lenguaje sobre la
mediacion mariana debe evitar toda sombra de paralelismo o
competencia con Cristo.

Las iglesias luteranas histéricas mantienen un respeto
significativo por Maria en continuidad con la piedad del propio
Lutero. Las confesiones luteranas conservan el titulo de
Theotokos como garantia cristolégica, reconocen la virginidad de
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Maria en el momento del nacimiento de Jests y la presentan
como creyente ejemplar que escucha y acoge la Palabra. Co todo,
rechazan la invocacién de los santos y toda forma de culto que
desvie la atencion de la tinica salvacion por la gracia mediante la
fe en Cristo. El didlogo luterano—catdlico The One Mediator, the
Saints, and Mary insiste precisamente en esta convergencia:
Cristo es el inico mediador; los santos —Maria incluida— pueden
ser memoria y estimulo en la comunién de los santos, pero no
sujetos de mediacién necesaria.

En el ambito reformado (calvinista y presbiteriano), la presencia
de Maria resulta ain mas discreta. Calvino reconoce en ella a la
madre de Jests, elegida y «bendita entre las mujeres», y acepta el
titulo de Theotokos en cuanto protege la unidad de la persona de
Cristo; con todo, combate con decision la invocacion mariana, la
proliferacion de titulos extra—biblicos y la construccién de una
«piedad mariana» auténoma, por considerar que oscurecen el
unico senorio de Cristo y desbordan la sobriedad escrituristica.

El mundo evanggélico libre —bautista, congregacional, metodista
de corte revivalista, iglesias independientes y pentecostales—
carece de un magisterio unificado sobre Maria, pero muestra una
pauta bastante constante: se afirma sin discusiéon la concepciéon
virginal de Jests y se reconoce a Maria como ejemplo de fe
obediente; al mismo tiempo, se rechazan los dogmas marianos
posteriores al Nuevo Testamento, la invocacion litargica y
cualquier forma de culto que pueda percibirse como desviacion de
la adoracion debida sb6lo a Dios. No pocas comunidades
evangélicas apenas mencionan a Maria en la predicaciéon y
catequesis, en parte como reaccion a los excesos percibidos en el
catolicismo como posteriormente en el luteranismo y
anglicanismo, con el riesgo inverso de una suerte de «amnesia
mariana» que empobrece la lectura biblica.

En el pentecostalismo clasico y en amplios sectores
neopentecostales y carismaticos, la centralidad recae en la
experiencia del Espiritu, la alabanza y los carismas; la figura de
Maria ocupa un lugar reducido, aunque no inexistente. Se la
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contempla sobre todo como creyente llena del Espiritu en la
comunidad orante de Hechos 1-2 y como modelo de
disponibilidad al obrar de Dios. La devocién mariana explicita es
minima y se rechazan las definiciones dogmaticas posteriores al
canon biblico. Sin embargo, en contextos latinoamericanos o
africanos ciertos grupos pentecostales dialogan criticamente con
la religiosidad mariana popular de su entorno, reelaborando la
imagen de Maria como mujer pobre, sencilla discipula del Cristo
que libera.

Este breve panorama deja al descubierto varios puntos de
contacto y no pocas divergencias. Casi todas las tradiciones
mencionadas aceptan la confesion de Maria como madre de
Jesus, su papel singular en la historia de la salvacion y su
condicion de «bienaventurada» segtin el Magnificat. El campo de
disputa se desplaza, méas bien, hacia los titulos afiadidos (Madre
de Dios, Madre de la Iglesia, Abogada, Reina), hacia la cuestion
de la intercesion de los santos y hacia el lugar de la devociéon
mariana en la vida de la Iglesia: para el catolicismo forman parte
de la estructura misma de la piedad; para las tradiciones nacidas
de la Reforma deben ser como minimo muy relativizadas y, con
frecuencia, descartadas por carecer de base escrituristica
suficiente o por entrar en tension con el «Solus Christus».

Sobre este trasfondo, el capitulo propone una via distinta: leer a
Maria no desde la acumulacién de titulos honorificos ni desde la
dialéctica entre mariologia «maximalista» y «minimalista», sino
desde la sobriedad evangélica y las solas reformadas. Se trata de
ofrecer, a partir del testimonio neotestamentario, una imagen de
Maria como madre de Jests de Nazaret, primera discipula y
figura de fe al servicio del pueblo creyente, evitando atribuirle
funciones mediadoras que corresponden al Hijo y al Espiritu y
renunciando a aquellos titulos que, méas que iluminar el misterio
de Cristo, lo oscurecen o lo desplazan.

La propuesta mariologica que aqui se ensaya parte, por tanto, de
una opcion deliberada por una lectura estrictamente cristologica.
En lugar de multiplicar férmulas devocionales poco
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transparentes, se prefiere contemplar a Maria ante todo como
mujer y madre, inserta en una historia familiar concreta, y como
discipula relevante de Jestis de Nazaret. La virginidad se afirma
unicamente en relacion con el acontecimiento del parto —signo
de la iniciativa soberana de Dios en la encarnacién—, sin
absolutizarla como estado permanente: los evangelios la
muestran vinculada a una familia extensa, con otros hijos e hijas,
inmersa en la cotidianeidad de una casa judia de su tiempo.

En este marco, la virginidad de Maria encuentra su sentido
unicamente como signo de la actuacion prodigiosa de Dios en el
cuerpo de una doncella, virgen en su integridad tanto corporal
como afectiva, mediacién necesaria para la irrupcion de Dios en la
historia en forma humana. Al elegir a una joven en tal condicion,
Dios no eleva la virginidad fisica a un rango antropologico
superior ni la convierte en medida de excelencia humana, sino
que se sirve de ella como via de acceso primero, puramente
historica y simbolica, para expresar la absoluta gratuidad de la
encarnacion. Entendida de este modo, la virginidad remite al
primado de la iniciativa divina y no legitima ninguna jerarquia
ontologica entre estados de vida, ni justifica una devaluaciéon
teoldgica de la sexualidad o del matrimonio.

De este modo, nada obsta a que Maria, «virgen» de y para la
Iglesia, se hubiera convertido también en madre en plenitud,
engendrando, fruto del ejercicio de su amor conyugal con José,
otras criaturas y dejando atras su condicion de virginidad fisica.
Lejos de menoscabar el sentido teolégico de su virginidad en la
economia de la salvacion, esta maternidad ulterior la inserta de
lleno en el orden creacional querido por Dios, en el que la
fecundidad, la alianza y la corporeidad forman parte del designio
bueno del Creador. La recuperaciéon de su corporeidad y de su
insercion familiar evita convertirla asi en figura etérea, idealizada,
ajena a los dinamismos reales de la vida humana, sorteando de
esta manera la tentacién divinizadora de su persona.

Desde esta Optica, los titulos que se consideran teolégicamente
pertinentes son dos, de gran densidad biblica y cristologica:
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«Maria, Madre de Jests» y «Maria, mujer y discipulo destacado y
de honor». Como Madre de Jestis de Nazaret, es madre del
hombre real, nacido de mujer, inserto en la carne de Israel; y, al
mismo tiempo, madre de aquel a quien la fe reconoce como Hijo
de Dios y Dios mismo. Su maternidad no anade nada a la obra
salvifica de Cristo, tampoco a la divinidad, aunque se convierte en
lugar privilegiado donde se cruzan la gratuidad divina y la
respuesta confiada de una mujer que acoge en plenitud la
Palabra. Como discipulo notorio, Maria no queda situada por
encima de la comunidad, sino en su interior y a su entero servicio:
escucha, guarda, discierne, acompana; su presencia junto a los
apostoles, en los relatos de los comienzos de la Iglesia, puede
entenderse como memoria viva del Jesds histérico y como
testimonio de fidelidad en medio de las crisis.

La dimension femenina de Maria resulta decisiva en este
replanteamiento. Precisamente porque es mujer, y porque su fe y
su seguimiento son reconocidos por la tradicion
neotestamentaria, se convierte en signo elocuente de la igualdad
radical entre varon y mujer en el ambito de la fe y de la vida
eclesial. Presentarla como «mujer y discipulo de honor» no
constituye un simple homenaje piadoso, sino una toma de
posicion teoldgica: la autoria espiritual, la capacidad de recibir y
transmitir la Palabra, la disponibilidad para el servicio y la
responsabilidad en la comunidad no se derivan del sexo ni del
estatuto social, sino de la llamada de Dios y de la respuesta libre
de la persona. En estas dimensiones, Maria se manifiesta como
una figura eminente y paradigmatica.

En consecuencia, una mariologia sobria y centrada en estos dos
titulos se opone a cualquier uso de Maria como coartada para
mantener estructuras patriarcales y coercitivas del feminismo. Al
contrario, su figura, leida desde el Evangelio de su hijo, se
convierte en argumento so6lido a favor de la plena participacion de
las mujeres en los ministerios, dones y carismas que el Espiritu
suscita en la Iglesia. La Maria de esta propuesta no es una reina
distante ni una mediadora paralela, sino una creyente que, desde
su condicibon de mujer concreta, abre simbolica y
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existencialmente el espacio para que otras mujeres puedan
ejercer, en pie de igualdad, las diversas formas de servicio y
conduccion comunitaria que la gracia concede. De este modo, la
memoria de Maria deja de sostener una mariolatria 4ulica e
idealizada, destinada en el fondo tanto a colmar pulsiones
psicologicas profundas ligadas a la dependencia de la figura
materna como a proponer un modelo de mujer marcado por la
docilidad y la sumision, y pasa a impulsar una Iglesia més fiel al
Jestis que tratd6 a las mujeres como interlocutoras plenas y
discipulas de primer rango, como lo atestigua su relacién tanto
con Maria, su madre, como con Maria de Magdala, reconocida en
la tradicion como «apostol de los apdstoles».

La gracia y la imposibilidad de una «corredencion»
cristiana

Desde una lectura biblica y patristico—reformada del Evangelio, la
nocion de «corredencion» aplicada a cualquier criatura carece de
fundamento cristiano so6lido. La salvacion, segun la Escritura,
procede exclusivamente de la gracia de Dios en Jesucristo, no de
una suma o cooperacion de méritos humanos, por elevados que
parezcan. San Pablo lo formula con una radicalidad insuperable:
«por gracia habéis sido salvados mediante la fe, y esto no viene de
vosotros, sino que es don de Dios; no procede de las obras, para
que nadie se glorie» (Ef 2:8-9). Esta logica de la sola gratia no es
un invento tardio de la Reforma, sino el fruto de una larga lucha
de la tradicion contra toda forma de autosalvacion.

Agustin de Hipona, en la controversia anti—pelagiana, insiste en
que incluso el comienzo de la fe es gracia y que lo bueno que hay
en nosotros no precede, sino que sigue al don gratuito de Dios: es
la gracia la que causa nuestros méritos, no al revés.[86] El II
Concilio de Orange [529] recogera esta intuicion al afirmar que la
gracia «no es precedida por mérito alguno», sino que antecede
incluso a las buenas obras y las hace posibles.[87] La Reforma
luterana no hace sino confesar explicitamente esta herencia
cuando, en el articulo IV de la Confesion de Augsburgo, declara
que «los hombres no pueden ser justificados ante Dios por sus
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propias fuerzas, méritos u obras, sino que son justificados
gratuitamente por gracia, por causa de Cristo, mediante la
fe».[88]

Desde este anclaje, no hay espacio teologico para una
«corredencion» de nadie junto a Cristo, ni de Maria ni de los
santos, ni de figuras ejemplares de la historia de la Iglesia.
Cualquier lenguaje que sugiera que las obras, la ética, la praxis o
la santidad de los sujetos —canonizados o no— afiaden algo a la
eficacia salvifica de la cruz contradice el nicleo mismo del
Evangelio de la gracia. La redenciéon es don unilateral, no
empresa compartida; acto soberano de Dios en Cristo, no
proyecto de cooperacién meritocratica entre Dios y ciertas
biografias privilegiadas. El Nuevo Testamento conoce ciertamente
el vocabulario de la cooperacion —los creyentes como
«colaboradores de Dios» (1 Co 3:9)—, pero lo aplica siempre al
ambito del testimonio, del ministerio y de la vida nueva, nunca a
la causa misma de la justificacion, que permanece anclada
exclusivamente en el acto redentor de Cristo (cf. 1 Tm 2:5; Heb

7:25).

Ahora bien, la critica protestante a la mariologia catoélica no
puede ignorar que la propia doctrina catolica sobre la gracia
contiene afirmaciones que, leidas con rigor, se sitGan muy cerca
de la «Sola Gratia». El Concilio de Trento ensefia que «nada de lo
que precede a la justificacion, ni la fe ni las obras, merece la
gracia misma de la justificacion» (Sesion VI, cap. 8) y condena la
idea de que el ser humano, por sus solas fuerzas, pueda
prepararse para la gracia sin la previa mocion del Espiritu.[89] A
la vez, el mismo Trento describe la justificacion como un proceso
interior de renovaci6on por la «gracia infusa», habla de un
aumento de la justificaciéon y mantiene, dentro de ese marco, un
lenguaje de mérito para las obras realizadas en gracia.[90]

Desde la tesis protestante, aqui se abre la sospecha: cuando la
gracia se concibe primariamente como cualidad infundida que
puede crecer y merecer, aparece un terreno propicio para
imaginar formas de «cooperacién» que ya no son sélo fruto de la
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salvacion recibida, sino casi co—causas de esta. En esa logica, la
figura de Maria como «Corredentora» seria el punto culminante
de una espiritualidad donde la gracia corre el riesgo de
convertirse en capital espiritual acumulable, y algunos santos —
sobre todo la Virgen— aparecen como co—protagonistas de la
historia salvifica.

La objeciéon reformada es clara: incluso la cooperacion maés
excelentemente santificada sigue siendo efecto de la gracia, no
coproductora de la gracia. Si la obediencia de Maria —su
«hagase» (fiat)— se lee como algo que anade eficacia a la cruz, se
ha traicionado tanto a Pablo como a Agustin y se ha desbordado
el propio Tomas de Aquino, para quien «la gracia no sdlo inicia la
fe, sino que la sostiene mientras dura», de modo que todo acto de
respuesta es, en ultimo término, fruto de la iniciativa de Dios.[91]
Desde esta dptica, el discurso catdlico que habla de la cooperacion
de Maria «de modo enteramente singular» puede y debe
reinterpretarse sin recurrir a la categoria de «corredencion»:
Maria es la primera redimida, paradigma de la respuesta de la
criatura, pero su participacion no suma algo que falte a la obra
perfecta de Cristo.

En este punto resulta decisivo el avance de la Declaracion
conjunta sobre la doctrina de la justificacion [1999] entre la
Federacion Luterana Mundial y la Iglesia catolica. En su célebre
815, luteranos y catoélicos confiesan juntos: «por gracia sola, en la
fe en la obra salvifica de Cristo y no por ningin mérito de nuestra
parte, somos aceptados por Dios y recibimos el Espiritu Santo,
que renueva nuestros corazones y nos capacita y llama para las
buenas obras».[92] Esta formulacion recoge el acento reformado
en la «Sola Gratia» y, al mismo tiempo, introduce un matiz
catélico legitimo: la gracia que justifica es la misma que renueva y
pone en movimiento hacia las obras.

La Declaracion anade que todas las personas dependen
«completamente de la gracia salvadora de Dios» y que nadie
puede, por si mismo, volverse a Dios o merecer su
justificacion.[93] A partir de ahi explicita la diferencia de
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lenguaje: los catolicos siguen hablando de «cooperacion» en la
acogida de la justificacion, pero aclaran que ese consentimiento es
€l mismo «efecto de la gracia y no fruto de capacidades innatas»;
los luteranos, por su parte, niegan toda cooperacién en el
acontecimiento mismo de la justificacion, aunque admiten una
implicacién personal real en la fe, precisamente como obra de la
Palabra y del Espiritu.[94]

Este consenso bésico abre una via de acercamiento que relativiza,
e incluso desautoriza, la retdrica de la «corredencién». Si
catblicos y luteranos confiesan juntos que la salvacion se recibe
«no por mérito alguno de nuestra parte» y que la justificacion
«tiene lugar inicamente por la gracia de Dios», entonces ninguna
criatura —ni Maria ni los santos ni la Iglesia— puede ser
presentada como co—sujeto de la redenciéon. El tnico «co»
admisible es el de la participacion: cooperamos como
beneficiarios transformados que dan fruto, no como co—-
productores que completan la cruz. Desde la tesis protestante, se
puede reconocer aqui un progreso real en la autocomprension
catblica: cuando el magisterio romano desaconseja hoy el titulo
de «Corredentora» y recalca que Maria no «anade nada» a la
unica mediacién de Cristo, no hace una mera concesion téctica,
sino que aplica, coherentemente, la logica de la gracia afirmada
en la Declaraci6on conjunta.

A la inversa, la misma Declaracion obliga a un ejercicio de
autocritica en el campo protestante: si la justificaciéon «por gracia
sola» comporta siempre una renovacion efectiva del sujeto y una
llamada a las buenas obras, la oposicion entre «gracia» y
«cooperacion» no puede formularse como si la gracia aboliera
toda respuesta responsable. La vieja caricatura catdlica de la
«Sola Gratia» como pasividad fatalista ha sido superada en el
texto comun: la fe que justifica es, a la vez, acogida confiada y
comienzo de una vida nueva que se deja conducir por el Espiritu
hacia una praxis conforme a Cristo. En este horizonte, la figura de
Maria puede aparecer, para protestantes y catélicos, no como
«corredentora», sino como icono de la criatura que recibe todo de
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Dios y responde con todo su ser, sin pretender jamas ocupar el
lugar del tinico Mediador.

En conclusion, la «Sola Gratia» mantiene cerrada la puerta a
cualquier pretension de «corredencion» cristiana. Desde la
posicién reformada, esto obliga a una critica firme de los excesos
mariolégicos que han alimentado el Ilenguaje de la
«Corredentora» en ciertos sectores catolicos, cerrados y ultras;
desde el lado catdlico, la recepcion de la Declaraciéon conjunta y la
reciente Nota doctrinal sobre los titulos marianos sefialan un giro
saludable: se purifica el lenguaje devocional, se preserva la
centralidad absoluta de Cristo y se reconoce que toda cooperaciéon
de Maria y de los santos es fruto, no condicion, de la gracia. Sobre
este terreno comdn —la confesion de que «no hay salvacion en
ningin otro» que Jesus (Hch 4:12)— puede crecer un
ecumenismo mas honesto y evangélico, en el que Maria sea
honrada como «bienaventurada» (Lc 1:48) sin erigirse jamas en
co—protagonista de la Redencion.

Maria, los santos y la mediacion: por qué no ainaden
nada a la obra de Cristo

En este panorama, la proximidad histérica o afectiva a Jesus —la
de Maria, José, los apostoles u otros personajes del Nuevo
Testamento— no confiere un plus de capacidad mediadora en el
orden de la salvacion. Son modelos, testigos y hermanos en la fe;
no son co—autores de la gracia. La fe cristiana no conoce un
«circuito preferente» hacia Dios a través de quienes habrian
acumulado mas méritos o una relacion mas intima con el Cristo
histérico, aunque ciertos sectores del catolicismo calificados de
religiosidad popular, marcados por rasgos supersticiosos y de
cuio casi pagano, lo sigan sugiriendo.

Apelar a tales figuras como si su intercesion «mejorara» o hiciera
maés eficaz la escucha de Dios introduce en la practica un sistema
de méritos paralelos a la gracia. Se presupone que determinados
sujetos —por su santidad, por su heroismo, por sus obras—
poseen un capital espiritual que nos coloca en mejor posiciéon ante
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Dios que la que tendriamos acudiendo directamente a Cristo.
Pero eso equivale, de hecho, a negar la suficiencia de la mediaci6on
unica del Hijo, de la que habla 1 Tim 2:5, y a oscurecer la
confesion de que «no hay bajo el cielo otro nombre dado a los
hombres por el que debamos ser salvados» (Hch 4:12).

Por coherencia con la «Sola Gratia», la relacion entre el creyente
y el Dios cristiano no necesita mediadores humanos. Es relacion
de filiacion y de amistad, no de distancia ontolégica que deba ser
llenada por terceros. El mismo Jests, en el cuarto Evangelio,
declara a sus discipulos: «ya no os llamo siervos... a vosotros os
he llamado amigos» (Jn 15:15), subrayando que la nueva alianza
no se articula en términos de servidumbre o sumisioén, sino de
cercania confiada y amorosa amical. La oracion cristiana se
dirige, por tanto, sin intermediarios de ningun tipo al Padre, por
medio del Hijo, en el Espiritu.

Critica a la economia de los milagros y a la logica
canonica de la intercesion

Desde esta tesis se comprende la critica a una cierta economia
eclesial del milagro que vincula intervenciones extraordinarias de
Dios a la intercesion de figuras concretas, sobre todo en los
procesos de beatificacion y canonizacion. Cuando se sostiene que
Dios ha obrado una curaciéon o una intervencion milagrosa «por
intercesion de san X» se introduce de forma implicita la idea de
que:

1. Ese santo o santa dispone de un crédito espiritual particular
ante Dios, fruto de sus méritos o de su santidad;

2. Acudir a Dios «a través» de tal persona aumentaria la
probabilidad o la eficacia del milagro, como si la oraciéon del
creyente simple fuese menos escuchada y atendida.

Esta légica, aplicada a la Virgen Maria o a cualquier santo,
desborda lo que la fe biblica permite afirmar. Si el milagro es pura
gracia, no necesita ser provocado por méritos ajenos; y si Dios
escucha a sus hijos libremente, no requiere «recomendaciones»
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de terceros para decidirse a sanar, salvar o bendecir. Imaginar
que la suplica directa a Cristo deberia producir un milagro
«doblemente grande» que el obtenido por medio de la intercesion
de un santo muestra el caricter internamente contradictorio de
esta mentalidad: Dios es el tnico autor del milagro, pero se sigue
hablando como si los intermediarios humanos afiadieran algo a
su eficacia.

Desde una perspectiva evangélica, esta manera de razonar
distorsiona la imagen de Dios —que aparece condicionado por la
mediacion de criaturas— y conduce a una practica milagrera que
termina por avergonzar a la fe cristiana haciéndola asi aparecer
como mera supersticion. El cristianismo queda reducido a una
especie de sistema de clientelas espirituales, donde la
canonizacidon confirma una supuesta capacidad «probada» de
conseguir favores divinos, hasta el punto de que el milagro se
convierte, de hecho, en moneda de cambio para la elevacién de
ciertos personajes a los altares. Toda esta construccion choca
frontalmente con la ensenanza paulina de que la gracia nunca es
salario debido a un mérito, sino pura gratuidad (Rom 4:4-5).[95]

Consecuencia teoldgica: negar toda «corredenciéon» y
reafirmar la Sola Gratia

La consecuencia doctrinal de este planteamiento es nitida: en el
cristianismo no existe «corredencion» alguna. No existe un
segundo sujeto —individual o colectivo— que pueda considerarse
participe, en sentido estricto, de la obra redentora de Dios. No la
hay en Maria ni en José, ni en los apostoles, ni en los martires, ni
en los santos canonizados ni en los que nunca lo seran. Solo hay
Redentor, no co—redentores.

Lo que hay, en cambio, es comunion de los santos entendida
como participaciéon pasiva y agradecida en un don que nadie
merece. Todos, también Maria, son redimidos por la misma
gracia; ninguno comparte con Cristo la iniciativa salvifica. Por
eso, toda exaltacion de figuras humanas —aunque sea con
aparente piadosa intencion— que introduzca la sensacion de que
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su santidad afade algo a la gracia o mejora el acceso a Dios,
resulta teol6gicamente ilegitima y eclesialmente peligrosa.

En esta linea, la «Sola Gratia» —que Agustin defendi6 frente al
pelagianismo[96] y la Reforma articul6 confesionalmente— sigue
siendo la mejor garantia de la verdad del Evangelio: todo en la
salvacion es don, nada es salario; todo procede de Dios, nada nace
de nuestros méritos; todo pasa por Cristo, nadie puede colocarse
a su lado en la obra de la redencion.[97] Cualquier lenguaje de
«corredencion», sea aplicado a Maria o a cualquier santo, debe
ser por ello criticado, depurado o sencillamente abandonado, en
fidelidad tanto a la Escritura como a la tradicién mas auténtica de
la Iglesia.

Maria y las antiguas diosas: éinculturacion cristiana o
traicion a Nicea?

1. Planteamiento del problema

Es un hecho histérico y pastoral facil de constatar: en amplias
zonas del mundo cristiano, la figura de Maria ha ocupado, al
menos en el nivel de la religiosidad popular, el lugar simbdlico
que en las culturas antiguas e indigenas desempefiaban las
grandes diosas madres. Alli donde el cristianismo se implantd
sobre santuarios dedicados a Isis, Cibeles u otras divinidades
femeninas, surgieron no pocas veces iglesias y ermitas marianas;
donde se honraba a la «madre tierra» o a las diosas de la
fertilidad, aparecieron advocaciones de la Virgen que asumian la
memoria colectiva de esos espacios sagrados.[98]

La cartografia de los grandes santuarios de Maria en Europa y
América Latina parece, en ocasiones, superponerse al viejo mapa
de los lugares de culto a las diosas. No se trata solo de una
continuidad de emplazamientos: la Virgen es percibida como
madre universal, protectora de la ciudad o de la nacion, sefiora de
los campos y del mar, garante de fecundidad, salud y victoria,
incluso capitana general de los ejércitos. Esa ampliacion de sus
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competencias simbolicas recuerda inevitablemente las funciones
atribuidas a las divinidades femeninas del mundo pagano.[99]

Surge entonces la serie de preguntas incomodas que vertebran
este capitulo: ¢Ha sustituido, de hecho, Maria a Isis, Cibeles o las
diosas madres de la antigiiedad? ¢Por qué la frecuente
coincidencia entre antiguos lugares de culto pagano y santuarios
marianos? ¢No ha ocurrido algo semejante en Hispanoamérica,
donde la Pachamama y otras «madres tierra» se han visto en
parte recubiertas por imagenes de la Virgen? ¢Hasta qué punto la
mariologia catolica ha querido canalizar, conscientemente o no,
las pulsiones religiosas hacia lo femenino sagrado, mientras el
pueblo creyente elaboraba un «corpus mariano» que desborda
ampliamente la sobriedad del Nuevo Testamento? A partir de ahi
se impone otra pregunta decisiva: éera necesario multiplicar
hasta tal extremo los santuarios, apariciones, coronaciones y
titulos marianos, hasta el punto de que apenas exista territorio
evangelizado sin una Virgen propia? Y, en ultimo término, éno
termina esta hipertrofia mariana por traicionar en la practica la
cristologia de Nicea, que quiso asegurar la centralidad absoluta
del Hijo como tnico Sefior y inico Redentor y Mediador?

Este capitulo no pretende responder de manera simplista, como si
bastara decir que «Maria es una diosa» o, al revés, que «toda
semejanza es pura coincidencia». Intenta, més bien, ofrecer un
discernimiento teologico e historico: distinguir lo que puede
leerse como legitima inculturacion del Evangelio de lo que
aparece como desvio que, en la experiencia efectiva del pueblo
creyente, desplaza a Cristo del centro de la fe.

2. De las diosas madres a Maria
2.1. Continuidades de espacios, imagenes y funciones

La historiografia religiosa ha mostrado que el transito del
paganismo al cristianismo en el Imperio romano no fue
simplemente una sustitucion violenta de cultos, sino un proceso
largo de  superposicion, reinterpretaciéon y  reciclaje
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simbdlico.[100] Temas como la maternidad divina, la proteccién
de la ciudad, la relacion con la fertilidad de la tierra y del ganado,
la seguridad civil y proteccion de las fuerzas armadas o la funcion
de intercesora y patrona del pueblo, estaban firmemente
arraigados en los cultos a Isis, Cibeles y otras diosas madres.

En este contexto, la rapida expansion del culto a Maria como
Theotokos en Oriente y Occidente no puede desligarse por
completo de ese trasfondo. Estudios recientes sobre la iconografia
«lactans» —la madre que amamanta al nifio divino— han
mostrado las similitudes entre ciertas representaciones de Isis
con Horus y de Maria con el Nino, especialmente en Egipto y sus
alrededores, aunque matizando con rigor la hipotesis de una
continuidad cultual directa.[101]

Autoras como Marina Warner han subrayado como el imaginario
mariano, tal como se consolida en la Edad Media, recoge y
resignifica motivos propios de las viejas diosas: la Virgen se
convierte en reina celestial, senora de los elementos, madre de
misericordia, refugio de pecadores, madre de los vivos, casi
«omnipotente por gracia», mientras su virginidad y su
maternidad se vuelven arquetipos de una feminidad idealizada a
la vez que sometida al sistema patriarcal.[102] Stephen Benko,
desde otro anclaje, ha llegado a departir de «una linea directa,
ininterrumpida y claramente discernible, desde los cultos de
diosas de la Antigiiedad hasta la veneracion y el culto rendidos a
la Virgen Maria», aunque su tesis ha suscitado criticas por
excesivamente lineal.[103]

Conviene, con todo, subrayar un punto: la Iglesia, en su doctrina
oficial, nunca ha equiparado a Maria con una diosa, ni la ha
concebido como principio divino auténomo. La tradicion
patristica y conciliar la reconoce como Theotokos, precisamente
para proteger la fe en Jesucristo, verdadero Dios y verdadero
hombre, y no para instaurar un nuevo principio femenino en la
divinidad. La cuestion se sitda, por tanto, menos en el plano del
dogma que en el de la recepcion cultural y devocional, en el
campo de la pastoral.
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2.2. Ruptura cristologica y reinterpretacion simbdlica

La fe cristiana introduce una ruptura decisiva respecto del
universo de las diosas madres: el inico que es «de la misma
sustancia que el Padre» es el Hijo, confesado en Nicea como
«Dios de Dios, Luz de Luz, Dios verdadero de Dios verdadero».
Maria solo tiene sentido en funcion de este Hijo: su dignidad nace
de ser madre del Verbo encarnado, no de ser principio de vida por
si misma.[104]

Desde esta orientacion, la continuidad simbolica con las diosas
puede interpretarse como un fenémeno de inculturacion
ambivalente. Por un lado, el cristianismo asume y reorienta
anhelos profundos de las religiones antiguas hacia un rostro
humano concreto: la madre de Jesas. Por otro, corre el riesgo
permanente de permitir que esos anhelos arrastren la figura de
Maria hacia terrenos que contradicen, o al menos oscurecen, la
cristologia nicena: Maria se convierte entonces en fuente
autbnoma de gracia, casi en «cuarta hipostasis», o en diosa
oficiosa de los pueblos.

La tarea teologica consiste en discernir estos procesos: reconocer
lo que hay de legitima relectura cristiana del simbolismo
femenino y lo que, en cambio, se acerca de hecho a una
redivinizacion de la Madre que compite con el Hijo.

3. Maria y las «madres tierra» en Hispanoamérica
3.1. Tonantzin, Guadalupe y la matriz mestiza

En el contexto mesoamericano, el caso paradigmatico es el de la
Virgen de Guadalupe en el cerro del Tepeyac. Fuentes coloniales
atestiguan que, antes de la cristianizacion, aquel lugar estaba
asociado al culto de una figura femenina denominada Tonantzin,
«Nuestra Madre», vinculada a la tierra y a la fecundidad.[105]

El célebre ensayo de Eric R. Wolf sobre Guadalupe como simbolo
nacional mexicano mostré como la nueva devocion guadalupana
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recogid y transformo elementos de la religiosidad indigena, hasta
convertirse en emblema identitario mestizo.[106]
Investigaciones posteriores —entre ellas las de Jacques Lafaye y
de numerosos historiadores y antrop6logos— han analizado en
detalle la compleja relacion entre la antigua Tonantzin y la Virgen
del Tepeyac, ora subrayando la continuidad simbdlica, ora
insistiendo en la novedad cristiana del mensaje mariano.[107]

Sea cual sea la precision que se otorgue a la categoria de
«sincretismo» en este caso, resulta innegable que Guadalupe se
convirtié, para muchos indigenas y criollos, en heredera de rasgos
propios de las diosas prehispanicas: madre del cosmos, protectora
del pueblo oprimido, mediadora de identidad nacional, figura de
resistencia frente al poder colonial. El fenémeno excede el marco
de un simple «traslado» de devocion: se trata mas bien de una
creacion religiosa nueva, mestiza, en la que la Virgen cristiana y la
Madre indigena se entretejen en la imaginacién colectiva.

3.2. Pachamama, virgenes andinas y sincretismos persistentes

Algo similar, aunque con matices propios, se observa en el &mbito
andino. Tras la conquista, la experiencia religiosa de la
Pachamama —madre tierra, matriz de vida y divinidad de la
fertilidad en los Andes— no desaparecio, sino que se vio
frecuentemente asociada a imagenes marianas, en especial a la
Virgen de Copacabana y a otras advocaciones locales.[108]

Estudios de historia del arte y de antropologia religiosa han
mostrado coémo ciertas virgenes coloniales, representadas con
forma de montafia o con rasgos que remiten a la geografia
sacralizada, funcionan como verdaderas «madres tierra
cristianizadas», en las que el imaginario andino lee tanto a Maria
como a la Pachamama.[109] En procesiones, rituales agricolas y
fiestas patronales, se percibe con claridad esa doble capa de
lectura: la Virgen es al mismo tiempo Senora del cielo y de la
tierra, madre del Sefior y madre de las cosechas: la Pachamama.
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Estos sincretismos no pertenecen solo al pasado colonial. En
muchos contextos rurales andinos, la vinculacién entre la Virgen
y la Pachamama sigue viva, y ha sido objeto de fuertes
controversias intraeclesiales, como mostrd el reciente debate
internacional en torno a la presencia de simbolos de la
Pachamama durante el Sinodo para la Amazonia.[110]

Desde una 6ptica teologica, estos fendmenos plantean un dilema:
¢se trata de expresiones legitimas de inculturacion, en las que
Maria permite nombrar y purificar el anhelo de comunién con la
tierra creada, o asistimos a un retorno no reconocido de antiguas
sacralizaciones de la naturaleza, (animismo) dificilmente
conciliables con la fe biblica en el Creador trascendente
(monoteismo)? La respuesta no puede ser uniforme para todos
los casos, pero obliga, en cualquier argumento, a examinar con
lucidez qué imagen de Maria —y de Dios— se transmite realmente
en tales devociones.

4. Mariologia oficial y mariologia popular: dos discursos
en tension

4.1. Lo que dicen los dogmas

Si se atiende a los grandes textos normativos de la Iglesia catélica
—los concilios, los dogmas marianos, el magisterio reciente—, la
figura de Maria aparece siempre estrechamente referida a Cristo:
Madre de Dios porque el que nace de ella es el Hijo eterno, Virgen
en cuanto signo de la iniciativa gratuita de Dios, asociada
singularmente a la obra de la salvacion, asunta en cuerpo y alma
como primicia de la humanidad redimida. Autores como Karl
Rahner han insistido, con razén, en que toda verdadera
mariologia es un capitulo de la cristologia y de la antropologia
cristiana, y no un sistema autébnomo paralelo.[111]

En esta linea, el documento del Grupo de Dombes sobre Maria
recalcd que la devocién mariana es auténticamente catolica solo
cuando permanece al servicio de la confesion cristologica: Maria
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«no se interpone» entre Cristo y los creyentes, sino que «remite»
a El.[112]

4.2. Lo que vive el pueblo

Otra cosa distinta es lo que ocurre, de hecho, en buena parte de la
religiosidad popular. La multiplicacion de santuarios marianos,
de apariciones reconocidas o toleradas, de iméagenes coronadas,
de titulos nuevos y de promesas asociadas a determinadas
virgenes ha generado, a lo largo de los siglos, una especie de
«tradicion mariana paralela» que, si no se purifica criticamente,
acaba ocupando en la practica el centro de la experiencia religiosa
de muchos fieles.

En no pocos escenarios se reza mas a Maria que a Cristo, se
peregrina mas a los santuarios marianos que a los lugares
centrales de la memoria biblica, se invoca a la Virgen como fuente
inmediata de todo tipo de favores, hasta el punto de que, en la
conciencia de los creyentes, ella parece ser el canal principal —si
no unico— de toda gracia. El resultado es una -cristologia
silenciada por la omnipresencia afectiva de la Madre.

Teblogas como Elizabeth A. Johnson han advertido que ciertos
desarrollos del culto mariano han tendido a cargar sobre Maria
expectativas y atributos propios de la divinidad, hasta presentarla
con titulos y funciones que recuerdan las aretalogias[113]
antiguas de las diosas. [114] De este modo, el pueblo cristiano
corre el riesgo de vivir, sin confesarlo, una especie de
«binitarismo préactico»: por un lado, un Dios algo lejano; por otro,
una Madre omnipresente que se ocupa de todo.

4.3. Responsabilidad de la jerarquia

Seria injusto atribuir este estado de cosas tnicamente a la
«imaginacién popular». La jerarquia catdlica ha favorecido,
durante siglos, la proliferaciéon de santuarios, coronaciones,
titulos y fiestas marianas, muchas veces por razones pastorales,
otras veces por intereses politicos y nacionales, otras
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simplemente por busqueda facil de conversiones y también por
inercia devocional.

Resulta legitimo preguntarse si no habria bastado una
configuracién mas templada del mapa mariano, concentrando la
piedad en unas pocas grandes memorias biblicas y litdrgicas, en
lugar de multiplicar sin cesar advocaciones locales. También cabe
cuestionar el exceso de prudencia con que, a menudo, se ha
abordado la veracidad de apariciones y fen6menos
extraordinarios, que han dado lugar a flujos masivos de
peregrinos y a economias religiosas enteras construidas alrededor
de mensajes supuestamente celestiales. Todo un comercio
religioso en donde prima lo crematistico por encima de otras
consideraciones ya sean espirituales o axiolégicas cristianas.

En este sentido, la cuestién no es solo cuantos santuarios existen,
sino qué cristologia se transmite en ellos. Un santuario mariano
puede ser escuela de Evangelio y de discipulado si sitia a Maria
en su puesto biblico; también puede convertirse en foco de
supersticion, magia religiosa y desvio cristolégico si el discurso y
la practica lo empujan hacia una sacralizacién autéonoma de la
Madre.

En conclusion, en este proceso la Iglesia catélica romana asume la
mayor responsabilidad, pues con su proceder ha dado pabulo a
todo un culto que, aun no siendo en teoria el que solo
corresponde a Dios segun sus declaraciones oficiales, opera de
hecho como un verdadero culto publico y popular, suplantando
en la religiosidad del pueblo a la madre, mujer y creyente que fue
Maria y propiciando al mismo tiempo una forma de engaio, si no
abiertamente espurio, si al menos interesada y nunca reconocida
como tal. Por otra parte, las distinciones sutiles —y de no poca
dificultad tanto para ser explicadas como para ser asumidas—
entre el culto de latria o adoracion, debido solo a Dios, el de
hiperdulia o veneracién superior, tributado a la Virgen Maria, y el
de dulia o veneracion, reservado a los santos, terminan con
frecuencia generando méas confusiéon que verdadera catequesis,
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reduciendo, en la practica, todo a «culto» sin mas
consideraciones.

5. Nicea como criterio: la centralidad absoluta de Cristo

El Concilio de Nicea [325] no pronuncié ni una palabra sobre
Maria. Su proposito fue confesar la divinidad del Hijo frente al
arrianismo: afirmar que Jesucristo es verdadero Dios,
consustancial al Padre, y, por tanto, inico mediador en sentido
pleno de la salvacion. La mariologia nacerd y se desarrollara
después, especialmente a partir de Efeso [431], como una
derivacion de esa cristologia: solo porque el Hijo es Dios se puede
llamar a Maria Theotokos.[115]

Si se toma en serio este orden de prioridades, el criterio para
juzgar cualquier desarrollo mariano es claro: ¢conduce realmente
a Cristo o lo oscurece? Una devociéon a Maria que ayuda a
contemplar mejor el misterio de la encarnaciéon, que invita a la
escucha de la Palabra, que anima al seguimiento del Sefior y a la
practica de la justicia, se sitia en continuidad con Nicea. Por el
contrario, una devocioén que convierte a Maria en foco central de
la experiencia religiosa, que la presenta como fuente inmediata de
salvacion, que la invoca como «corredentora» en sentido fuerte o
como dispensadora auténoma de gracias, se aleja del nucleo
mismo de la fe nicena.

Bajo esta luz, la pregunta inicial sobre la «suplantaciéon» de las
antiguas diosas adquiere un matiz nuevo. No se trata solo de
saber si Maria ha ocupado sociolégicamente el lugar de Isis,
Cibeles o la Pachamama, sino de discernir si, en la conciencia
cristiana, ha desplazado de hecho al Cristo confesado en Nicea.
Alli donde la Virgen concentra sobre si funciones y atributos que
pertenecen, en rigor, solo al Hijo —fuente de salvacion, sefiorio
sobre la historia, mediacion universal de la gracia—, puede
hablarse, teologicamente, de una traicion practica al Concilio.
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6. Conclusion: éera necesaria una presencia mariana tan
desmesurada?

A la vista de todo lo anterior, la pregunta que planteaba se vuelve
alin mas apremiante: ¢hacia falta crear tantos templos marianos,
reconocer tantas apariciones, multiplicar hasta tal punto la
presencia publica de la Virgen en cada rincon de la cristiandad.

Historicamente, puede entenderse en parte este fenémeno: la
figura de Maria ha permitido a la Iglesia dialogar con imaginarios
religiosos precristianos profundamente marcados por lo
femenino sagrado; ha ofrecido al pueblo un rostro materno de la
misericordia de Dios; ha servido de simbolo identitario y de
refugio espiritual para comunidades oprimidas. Todo esto explica,
sin justificar sin mas, la expansion casi ilimitada del mapa
mariano.

Teologicamente, la cuestion debe formularse con maés rigor. A la
luz del Evangelio y de Nicea, la Iglesia estd llamada a un
discernimiento critico sobre su propia tradicién mariana. No se
trata de «destronar» a Maria, ni de negar su lugar eminente como
Madre del Sefior, figura de la Iglesia y modelo de discipula. Se
trata, mas bien, de desinflar una inflacion devocional que, en
muchos casos, ha proyectado sobre ella funciones y expectativas
que desdibujan la centralidad de Cristo.

En este sentido, cabe afirmar:

1. No era necesario, desde el punto de vista de la fe, levantar
tantos santuarios marianos. Bastarian algunos lugares
significativos, vinculados a la memoria evangélica de Maria y a la
historia concreta de los pueblos, para expresar liturgica y
pastoralmente su presencia en la Iglesia. Lo deméas pertenece al
ambito de la historia cultural, de la politica religiosa y de las
dindmicas de mercado de lo sagrado.

2. No era necesario dar tanta verosimilitud pastoral a un niimero
tan elevado de apariciones. Una Iglesia méas sobria y mas fiel a la
Escritura habria podido discernir con mayor firmeza, evitando
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que relatos poco fundados o teologicamente problematicos
generasen devociones masivas en tension con la cristologia y la
eclesiologia conciliares.

3. Si es necesario, en cambio, un trabajo de purificacién y de
relectura cristocéntrica de la piedad mariana. A la luz de Nicea, de
Efeso y del Vaticano II, se impone recuperar una imagen de Maria
estrictamente biblica y patristica, liberada tanto de resabios
paganos como de maximalismos piadosos que la presentan casi
como «diosa».

Desde esta consideracion, la critica a una «presencia mariologica
desmesurada» no es rechazo de Maria, sino acto de fidelidad al
Evangelio. La Iglesia no honra de verdad a la Madre cuando la
sitia, de hecho, en el lugar del Hijo, sino cuando reconoce en ella
a la creyente que dijo «fiat», a la mujer que guardaba y meditaba
la Palabra, a la discipula que permaneci6 al pie de la cruz y recibid
al Espiritu en Pentecostés. La mejor devocién mariana sera,
siempre, la que conduzca con sencillez y firmeza al corazon de la
fe nicena: el misterio de Jesucristo, Hijo de Dios, Salvador tnico
de todos.

Conclusion

La Nota Mater Populi Fidelis marca el cierre de un largo ciclo
mariol6gico dominado por el proyecto de un «quinto dogma»
sobre Maria Corredentora y Mediadora de todas las gracias, pero
no agota las cuestiones que este debate ha puesto al descubierto.
Mais bien explicita una linea de fondo que recorre el Vaticano II,
el magisterio de la Congregaciéon para la Doctrina de la Fe y las
reservas de los ultimos obispos romanos: la cooperacién singular
de Maria en la economia salvifica ha de formularse siempre
dentro del horizonte de la inica mediaciéon de Cristo, evitando
todo lenguaje que pudiera sugerir una segunda fuente de gracia o
un co—protagonismo redentor junto al Hijo. En este sentido, la
desautorizaciéon del titulo «Corredentora» no disminuye la
grandeza de la Virgen; la sitia de nuevo en su lugar evangélico y
patristico: primera de los redimidos, nueva Eva asociada al nuevo
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Adan, madre del Senor y figura de la Iglesia, sin plus salvifico
propio.

El recorrido histérico—teologico realizado muestra, sin embargo,
que los problemas no se reducen a una cuestion terminoldgica. A
la sombra de la mariologia oficial ha crecido, en amplias regiones
del catolicismo, un entramado de devociones, santuarios,
apariciones y practicas milagreras que funcionan en la
experiencia del pueblo como una auténtica «economia paralela»
de la gracia. En este entramado, Maria y los santos son percibidos
con frecuencia como intermediarios necesarios, dotados de un
crédito espiritual especial ante Dios, cuya intercesion se considera
méas eficaz que la oracion directa del creyente. Esta logica
difumina en la practica la Sola Gratia y relativiza el Solus
Christus, pues desplaza el acento desde la iniciativa gratuita de
Dios hacia una red de mediaciones afectivas y clientelares
construidas por la piedad.

La investigacion sobre la continuidad simboélica entre Maria y las
antiguas diosas madres —Isis, Cibeles, Pachamama y otras figuras
de la tierra fecunda— revela hasta qué punto la recepcién popular
ha tendido a proyectar sobre la Virgen anhelos y funciones
propias de lo femenino sagrado precristiano. No basta con
recordar que, en el plano dogmatico, la Iglesia nunca ha
divinizado a Maria: la cartografia de santuarios, la retdrica
exaltada de ciertas oraciones, la confianza absoluta depositada en
determinadas imagenes o apariciones muestran que, de hecho, la
Virgen ha ocupado en la imaginacién de muchos el lugar que
Nicea reserva Unicamente al Hijo. En este proceso, la Iglesia
catblica romana asume una responsabilidad mayor: con su praxis
devocional, con sus ambigiiedades pastorales y con la
multiplicacion acritica de lugares y titulos, ha alimentado un culto
que, sin llamarse adoracion, se le asemeja peligrosamente y acaba
oscureciendo la figura de la madre, mujer y discipula creyente que
fue Maria.

Desde la perspectiva ecuménica, Mater Populi Fidelis representa
a la vez un gesto de correcciéon y una ocasion de didlogo. La
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clarificacion de que Cristo es el unico Redentor, sin co-
redentores a su lado, elimina un obstaculo que ortodoxos,
anglicanos y protestantes habian sefialado insistentemente. Al
mismo tiempo, la critica protestante a la «mariolatria» popular
recuerda que la reforma necesaria no se limita al plano doctrinal:
exige revisar lenguajes litargicos, catequesis, procesos de
canonizacién y la propia economia canonica de los milagros, de
modo que la vida eclesial deje de comportarse como si ciertos
intercesores anadieran un plus de eficacia a la gracia ya perfecta
de la cruz.

Leida desde la tradicion biblico—patristica y desde la sensibilidad
reformada, la Nota invita, en definitiva, a reordenar la mariologia
a partir del centro inconmovible del Evangelio: «no hay salvacion
en ningin otro» que Jestis (Hch 4:12). Solo desde ahi Maria
aparece en su verdadera luz: «bienaventurada» por haber creido,
madre de Jesis y madre de los creyentes, icono de la criatura que
todo lo recibe y todo lo devuelve a Dios, sin eclipsar nunca al Hijo.
Si la Iglesia cat6lica asume hasta el final las consecuencias de este
principio, el futuro del culto mariano podra liberarse tanto de
resabios paganos como de hipertrofias devocionales, y Maria
podra volver a ser, para todas las confesiones cristianas, aquello
que el Nuevo Testamento atestigua: memoria viva de la
humanidad de Cristo, figura de la Iglesia y sefial que no se retiene
a si misma, sino que apunta mas all4, hacia el Gnico Sefior y
Salvador.
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aprobacion pontificia.

[2] Cf. EDISON VEIGA, ¢Por qué el papa quiere «corregir» la devocién a la
Virgen Maria, la madre de Jesiis?, «BBC News Mundo», 11 noviembre 2025.
[3] «Nota doctrinal sobre los titulos marianos: La Madre del Pueblo Fiel, no
Corredentora», «Vatican News», 4 de noviembre de 2025.

[4] DICASTERIO PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Mater Populi fidelis, n. 22.

[5] Ibid.,, nn. 52—-55, 72—73; cf. Concilio Vaticano II, constitucién dogmatica
Lumen gentium, 62; 1 Tim 2:5.

54



[6] «Madre del popolo fedele non Corredentrice», «L’Osservatore Romano»
(ed. it.), 4 de noviembre de 2025; «La Virgen Maria es madre e intercesora, pero
no corredentora», Agencia «AICA», 4—5 de noviembre de 2025; cf. también
«Nota doctrinal sobre los titulos marianos: La Madre del pueblo fiel, no
Corredentora», «Vatican News» (ed. es.), 4 de noviembre de 2025.

[7] «Vaticano toma contundente decision sobre como referirse a la Virgen
Maria», «NCR Noticias Costa Rica», 11 de noviembre de 2025; «Infocatélica», 4
noviembre 2025; «La Razoén, 4 noviembre 2025.

[8] DICASTERIO PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Mater Populi fidelis. Nota doctrinal
sobre algunos titulos marianos referidos a la cooperacién de Maria en la obra
de la salvacion (4 de noviembre de 2025), n. 27.

[9] DICASTERIO PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Mater Populi fidelis, n. 53.

[10] Ibid., nn. 45—47y 69.

[11] «Lo dijo el Vaticano: la Virgen Maria no concede gracias ni ayuda a salvar
las almas de los catblicos», «El Cronista — Espafia», 5 de noviembre de 2025.
[12] «La Virgen Maria es madre e intercesora, pero no corredentora», «AICA»,
4 de noviembre de 2025; cf. también «El Vaticano aclara el papel de Maria en la
salvacion», Omnes, 4 de noviembre de 2025.

[13] DICASTERIO PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Mater Populi fidelis, nn. 33y 55.
[14] DICASTERIO PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Mater Populi fidelis. Nota doctrinal
sobre algunos titulos marianos referidos a la cooperacion de Maria en la obra de
la salvacién (4 de noviembre de 2025), presentacion, nn. 56—62; cf. «Nota
doctrinal sobre los titulos marianos: La Madre del pueblo fiel, no Corredentora»,
«Vatican News» (ed. es.), 4 de noviembre de 2025; «El Vaticano aclara el papel
de Maria en la salvacion», «Omnes, 4 de noviembre de 2025.

[15] DICASTERIO PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Mater Populi fidelis, presentacion,
n. 60.

[16] Ibid., n. 22.

[17] Ibid.

[18] Ibid., nn. 34-37, 45—47, 52—54, 53-54 y 218—220.

[19] RuBEN CRUZ, «El Vaticano frena en seco la “mariolatria”: la Virgen no es
Corredentora ni mediadora de todas las gracias», «Vida Nueva Digital», 4 de
noviembre de 2025; José Beltran, «La Virgen, ni mediadora de gracia ni
corredentora», «La Razén», 4 de noviembre de 2025.

[20] DICASTERIO PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Mater Populi fidelis. Nota doctrinal
sobre algunos titulos marianos relativos a la cooperaciéon de Maria en la obra
de la salvacién (4 de noviembre de 2025), n. 18.

[21] CONCILIO VATICANO II, Constitucién dogmatica Lumen gentium, nn.
52—62, en Concilio Vaticano II. Constituciones, decretos, declaraciones, ed.
Conferencia Episcopal Espafiola (Madrid: BAC, 2014); cf. «Doctrinal note on
Marian titles: Mother of the faithful, not Co-redemptrix», «Vatican News», 4 de
noviembre de 2025.

[22] DICASTERIO PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Mater Populi fidelis, n. 18; cf.
JAROSLAV PELIKAN, Jesus Through the Centuries (New Haven: Yale University
Press, 1985), apéndice sobre la mariologia contemporanea; y la sintesis

55



periodistica en «Roma avisa del riesgo de referirse a la Virgen como
“corredentora”», «Alfa y Omega», 4 de noviembre de 2025.

[23] «Roma avisa del riesgo de referirse a la Virgen como “corredentora”»,
«Alfa y Omega», 4 de noviembre de 2025; «El Vaticano declara inoportuno el
titulo de “Corredentora” para la Virgen Maria», «VC Noticias», 4 de noviembre
de 2025.

[24] DICASTERIO PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Mater Populi fidelis, n. 19 (votum
de J. Ratzinger, 21 de febrero de 1996).

[25] Ibid.; cf. «El Vaticano frena el uso de titulos marianos como
Corredentora», «El Debate», 4 de noviembre de 2025; «Fin a un largo debate: el
Vaticano le dice “no” al titulo de Corredentora», «Yahoo Noticias», 4 de
noviembre de 2025.

[26] «La Iglesia rechaza el titulo de “Corredentora” para Maria», «Radio
Tupambaé», 4 de noviembre de 2025.

[27] Francisco, Homilia en la fiesta de Nuestra Sefiora de Guadalupe, 12 de
diciembre de 2019; cf. ANDREA TORNIELLI, «Pope Francis and the coredemptive
role of Mary», «La Stampa — Vatican Insider», 8 de enero de 2020; «Pope
Francis and Mary Co-Redemptrix», Where Peter Is, 27 de diciembre de 2019.
[28] DICASTERIO PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Mater Populi fidelis, n. 21; cf. «El
Vaticano frena en seco la “mariolatria”. la Virgen no es Corredentora ni
mediadora de todas las gracias», «Vida Nueva Digital», 4 de noviembre de 2025;
«Roma avisa del riesgo de referirse a la Virgen como “corredentora”», «Alfa y
Omega», 4 de noviembre de 2025.

[29] DICASTERIO PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Mater Populi fidelis, nn. 21-22; cf.
«Vaticano prohibe llamar a la Virgen Maria “Corredentora” y otros titulos
populares», «Caracol Radio», 6 de noviembre de 2025.

[30] DICASTERIO PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Mater Populi fidelis. Nota doctrinal
sobre algunos titulos marianos relativos a la cooperacion de Maria en la obra
de la salvacién (4 de noviembre de 2025), nn. 28-37; «Nota del Dicasterio:
“Maria es madre de los creyentes; no es corredentora ni mediadora de todas las
gracias”», «Comboni 2000», 5 de noviembre de 2025.

[31] DICASTERIO PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Mater Populi fidelis. Nota doctrinal
sobre algunos titulos marianos referidos a la cooperacion de Maria en la obra de
la salvaciéon (4 de noviembre de 2025), n. 22; cf. «Is Mary Still Mediatrix of
Graces?», Catholic.com (ed. en linea), 4 de noviembre de 2025, que resume el
mismo pasaje al sefialar que la expresién «Co—redemptrix» no ayuda a exaltar a
Maria como «primera y principal colaboradora» en la Redencién, pues «corre el
riesgo de eclipsar el papel exclusivo de Jesucristo».

[32] DICASTERIO PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Mater Populi fidelis. Nota doctrinal
sobre algunos titulos marianos referidos a la cooperaciéon de Maria en la obra de
la salvacion (4 de noviembre de 2025), nn. 9-11y 16.

[33] Ibid., n. 15 (citando a Pablo VI); cf. «Doctrinal Note on Marian titles:
Mother of the faithful, not co—redemptrix», «Vatican News», 4 de noviembre de
2025.

[34] DICASTERIO PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Mater Populi fidelis, nn. 21-22; cf.
ConciILIo VATICANO 11, Lumen gentium, 60 («la funcion maternal de Maria [...]

56



no oscurece ni disminuye en nada la Gnica mediaciéon de Cristo»); «Mary,
mother of Jesus and all believers, is not co-redeemer, Vatican says», «Catholic
News Service/USCCB», 4 de noviembre de 2025; y «Mary Co—redemptrix? This
is what the most comprehensive Vatican reflection on Marian terminology since
the Second Vatican Council says», Zenit, 4 de noviembre de 2025.

[35] IRENEO DE LYON, Contra las herejias III, 22, 4, en Sources chrétiennes 211-
212; cf. Luigi Gambero, Mary and the Fathers of the Church: The Blessed Virgin
Mary in Patristic Thought (San Francisco: Ignatius Press, 1999).

[36] IRENEO DE LYON, Contra las herejias V, 19, 1.

[37] JusTINO MARTIR, Didlogo con Trifén, 100.

[38] Véase FrRANCISCO MARTA FERNANDEZ JIMENEZ, «La mediaci6én mariana en la
patristica griega y oriental», «Estudios Marianos» 84 [2018]: 35-54, sobre la
evolucion de un lenguaje de cooperacion mariana en la salvacion.

[39] DICASTERIO PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Nota doctrinal Mater Populi fidelis
sobre algunos titulos marianos y practicas devocionales (4 de noviembre de
2025), nn. 12-15.

[40] CONGREGACION DEL SANTO OFICIO, carta sobre el uso del titulo
«corredentora» en una oracién indulgenciada, 1913, recogida y comentada en
ARTHUR BURTON CALKINS, «The Mystery of Mary Coredemptrix in the Papal
Magisterium», en Mary at the Foot of the Cross (New Bedford, MA: Academy of
the Immaculate, 2001).

[41] BenEDICTO XV, carta apostdlica Inter sodalicia (22 de marzo de 1918), en
Acta Apostolicae Sedis (AAS) 10 [1918]: 181-184.

[42] Pio X1, breve Ad B.V.M. a Sacratissimo Rosario in Valle Pompeiana (19 de
mayo de 1925), en Acta Apostolicae Sedis (AAS) 17 [1925].

[43] Pio XII, enciclica Mystici Corporis (29 de junio de 1943), nn. 103-110; y
enciclica Haurietis Aquas (15 de mayo de 1956), nn. 58-60.

[44] Conciuio Vaticano II, constitucion dogmética Lumen gentium (21 de
noviembre de 1964), n. 61.

[45] Lumen gentium, n. 62.

[46] DICASTERIO PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Mater Populi fidelis, nn. 16—18.

[47] CaTECISMO DE LA IGLESIA CATOLICA (Ciudad del Vaticano: Libreria Editrice
Vaticana, 1992), nn. 968-70.

[48] MARK MIRAVALLE, Introduction to Mary, 2.2 ed. (Goleta, CA: Queenship
Publishing, 1993), cap. 10; y documentacién del movimiento Vox Populi Mariae
Mediatrici sobre las peticiones presentadas a la Santa Sede.

«Vox Populi Mariae Mediatrici» representa la cristalizacion, en clave militante,
de un mariologismo maximalista que pretende elevar a definicion dogmatica
férmulas intensas, pero teoldégicamente equivocas de la espiritualidad moderna
(Maria Corredentora, Mediatrix omnium gratiarum), y que mira con suspicacia
tanto las reservas ecuménicas del Vaticano II como las cautelas de la teologia
contemporanea. Su insistencia en una «corredencion» mariana ha sido
percibida por numerosos tedlogos —catdlicos y no catblicos— como
doctrinalmente imprudente y ecuménicamente explosiva, hasta el punto de que
la Nota doctrinal Mater Populi Fidelis puede leerse también como respuesta
indirecta a estas corrientes: reconoce la intenciéon de subrayar la cooperacion

57



singular de Maria, pero declara inadecuado el titulo de «Corredentora» y
desaconseja su uso precisamente por su ambigiiedad doctrinal y por su
capacidad de generar confusion en el Pueblo de Dios.

Miravalle apela explicitamente al sentimiento y a la querencia devocional de los
sectores mas conservadores del catolicismo, a los que organiza, en este punto
mariologico, como una red internacional de laicos, religiosos, obispos y
cardenales simpatizantes. Las campahas se articulan en torno a peticiones
masivas dirigidas a la Santa Sede, presentadas como expresién del sensus
fidelium, cuando en realidad reflejan solo una porcién —activa, pero no
significativa— del conjunto eclesial catolico, por muy vehementemente que se
proclamen «defensores de la Virgen». Con todo, lograron reunir millones de
firmas procedentes de més de 150 paises, asi como el apoyo explicito de
alrededor de quinientos obispos y mas de cuarenta cardenales, que solicitaron al
entonces papa Juan Pablo II la definicién del nuevo dogma. Hoy, por fuerte que
el movimiento se perciba y por muchas apelaciones que haga a una fe «siempre
creida», la Iglesia catolica ha levantado un muro préacticamente infranqueable:
la inadecuacion teoldgica de los titulos propuestos para Maria, la madre del
Sefior, y su notable ambigiiedad doctrinal —con la consiguiente capacidad de
generar confusion precisamente en el mismo Pueblo de Dios al que dicen
representar— hacen que el magisterio desaconseje su uso, ademas del escaindalo
mayusculo que comportaria su eventual aprobacion para el conjunto de la
cristiandad, en particular para el didlogo ecuménico.

[49] CONGREGACION PARA LA DOCTRINA DE LA FE, «Notificaciébn sobre las
supuestas apariciones y revelaciones de la “Senora de todos los Pueblos” en
Amsterdam» (25 de mayo de 1974), y posteriores aclaraciones de 2005 y 2024.
[50] JOSEPH RATZINGER, votum para la Congregaciéon para la Doctrina de la Fe
(21 de febrero de 1996), citado en Mater Populi Fidelis, n. 19.

[51] Comision teoldgica del XIII Congreso Marioldgico Internacional
(Czestochowa, 1996), dictamen sobre la improcedencia de definir el dogma de
Maria Corredentora y Mediadora de todas las gracias, citado en documentos de
la Pontificia Academia Mariana Internacional y en Mater Populi Fidelis.

[52] JuaN PaBLO II, enciclica Redemptoris Mater (25 de marzo de 1987); cf.
DICASTERIO PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Mater Populi Fidelis, n. 18.

[53] CONFERENCIA DE OBISPOS CATOLICOS DE ESTADOS UNIDOS, «Mary, Mother of
Jesus and All Believers, Is Not Co—Redeemer, Vatican Says» (4 de noviembre de
2025), que resume la posicion de Juan Pablo IT y la consulta de 1996.

[54] JosEPH RATZINGER / BENEDICTO XVI, Dios y el mundo. Creer y vivir en
nuestra época. Una conversacion con Peter Seewald (Madrid: Galaxia
Gutenberg, 2002), didlogo con Peter Seewald, donde comenta los limites de los
titulos «corredentora» y «mediadora de todas las gracias».

[55] Francisco, homilia en la misa de la fiesta de Nuestra Senora de Guadalupe
(12 de diciembre de 2019), recogida en «L’Osservatore Romano» y en INES SAN
MARTIN, «Pope calls idea of declaring Mary co-redemptrix “foolishness”»,
«Crux» (13 de diciembre de 2019).

58



[56] DICASTERIO PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Mater Populi fidelis, nn. 19-21; y
documentacién periodistica internacional (por ejemplo, despacho de «Reuters»,
4 de noviembre de 2025) sobre la recepcién publica de la Nota.

[57] KaLLISTOS WARE, «The Mother of God», en The Orthodox Church (London:
Penguin, 1993), esp. secc. «The Mother of God», donde presenta a Maria como
«la mas exaltada entre las criaturas de Dios, mas honrada que los querubines e
incomparablemente mas gloriosa que los serafines».

[58]1 MARry B. CUNNINGHAM, «The Mother of God in Orthodox Theology», en The
Cambridge Companion to Orthodox Christian Theology, ed. Mary B.
Cunningham y Elizabeth Theokritoff (Cambridge: Cambridge University Press,
2008), 261-275, esp. 270—273, sobre la dimension cristocéntrica de la devocidon
mariana; cf. «An Orthodox View of the Virgin Mary», Orthodoxinfo.com

[59] Archimandrita Demetrio (Siez), « Homilia del Archimandrita Demetrio en
la fiesta de la Proteccion de la Santisima Madre de Dios», Sacra Metrépolis
Ortodoxa de Espafia y Portugal y Exarcado del Mar Mediterraneo, 30 de
septiembre de 2020, donde afirma explicitamente que la intercesion de la Madre
de Dios «no se afiade» a la de Cristo y que la Iglesia ortodoxa nunca ha tenido a
Maria como «Corredentora.

[60] Véase, por ejemplo, la explicacion de la gran letania en la liturgia bizantina
en THOMAS HOPKO, comentario a «The Great Litany», Ancient Faith Radio y las
aclaraciones pastorales sobre la invocacion «Santisima Theotokos, salvanos» en
foros catequéticos ortodoxos contemporaneos, donde se subraya su sentido de
suplica intercesora, no de mediacion salvifica independiente.

[61] Hechos 4:12; cf. KALLISTOS WARE, The Orthodox Church, cap. 4, sobre la
soteriologia ortodoxa centrada en Cristo, y el anélisis de la problematica del
titulo «co—-redemptrix» desde una perspectiva ortodoxa en «Marian Devotion,
Orthodox and Roman Catholic», OrthoChristian.com

[62] «The Blessed Virgin Mary», Common Worship. Festivals, Church of
England, donde se describe a Maria como «mother of Jesus, chosen to bear the
Word made flesh» y se la reconoce como bienaventurada por todas las
generaciones.

[63] Mary: Grace and Hope in Christ. The Seattle Statement (ARCIC II), n. 2,
que cita Authority in the Church II [1981]: «We agree that there can be but one
mediator between God and man, Jesus Christ, and reject any interpretation of
the role of Mary which obscures this affirmation».

[64] Anglican—Roman Catholic Dialogue of Canada, «A Response to Mary:
Grace and Hope in Christ» (2008), resumen final: «Presenting Mary as an
exemplar of the pattern of grace and hope or turning to her intercession must
never detract from the unique mediation of Christ for the salvation of
humankind (1 Timothy 2:5)».

[65] Véase «Anglican Marian theology», en WIKIPEDIA (consulta reciente), secc.
«English Reformation», donde se sehala que los reformadores ingleses
mantuvieron el titulo de Theotokos y, en muchos casos, la virginidad perpetua
de Maria; cf. PATRICK COMERFORD, «The Virgin Mary and the Saints in Anglican
Tradition», conferencia en St Mary’s Cathedral, Limerick, 13 de octubre de 2018,

59



que recuerda como reformadores como Latimer y Cranmer aceptaban la
doctrina de la «ever—virgin Mary».

[66] CoLiN PODMORE, «The Blessed Virgin: Mary and the Anglican Tradition»,
conferencia Assumptiontide (Forward in Faith UK), donde se describe como el
Book of Common Prayer de 1549 implic6 una «radical pruning of Marian
devotion» en la liturgia inglesa, y cémo la antigua fiesta de la Asuncién fue
reemplazada por la conmemoracién de «Saint Mary the Virgin» sin definir su
glorificacion corporal; cf. IAN PAUL, «Does the Church of England Celebrate the
Assumption of Mary?», «Psephizo», 20 de agosto de 2024.

[67] ARCIC 11, Mary: Grace and Hope in Christ, secc. «<From the Reformation
to the Present Day», donde se subraya que una de las motivaciones de la
Reforma inglesa fue corregir préacticas que parecian situar a Maria como
mediadora junto a Cristo, insistiendo en que solo El es el inico mediador.

[68] ROGER GREENACRE, MAIDEN, Mother and Queen: Mary in the Anglican
Tradition (Norwich: Canterbury Press, 2014), en particular los capitulos sobre el
Movimiento de Oxford y la recuperacion de la piedad mariana; cf. «Anglican
Marian theology», secc. «Modern Anglicanism», para una sintesis de la
renovacioén mariana anglo—catdlica.

[69] GrRaHAM KINGS, «Mary: Grace and Hope in Christ — Fulcrum Response to
the ARCIC Agreed Statement», «Fulcrum Anglican» (14 de diciembre de 2013),
donde se acoge positivamente la valoracion de Maria, pero se insiste en la
necesidad de evitar cualquier lenguaje que parezca comprometer la unicidad de
Cristo como Mediador.

[70] ARCIC 11, Mary: Grace and Hope in Christ, n. 2.

[71] Anglican—Roman Catholic Dialogue of Canada, «A Response to Mary:
Grace and Hope in Christ» [2008] resumen final.

[72] Anélisis detallado en M. S. LECH, «Intercession and Mediation of Mary
according to the Seattle Statement Mary: Grace and Hope in Christ»,
«Collectanea Christiana» Orientalia 7 [2010]: 407-495, que destaca la
afirmacion de la mediacion tnica de Cristo y la ausencia del titulo «Co-
Redemptrix» en el documento.

[73] ARCIC 11, Mary: Grace and Hope in Christ, concl.; y Dicasterio para la
Doctrina de la Fe, Mater Populi Fidelis. Nota doctrinal sobre algunos titulos
marianos referidos a la cooperaciéon de Maria en la obra de la salvaciéon (4 de
noviembre de 2025), nn. 21-22, donde se rechaza el uso del titulo
«Corredentora» por el riesgo de oscurecer la mediacion tnica de Cristo.

[74] Véase la sintesis protestante en BEVERLY ROBERTS GAVENTA Y CYNTHIA L.
RIGBY, eds., Blessed One: Protestant Perspectives on Mary (Louisville:
Westminster John Knox, 2002), introd., donde se subraya la centralidad de
Cristo como uUnico Redentor en la evaluaciéon protestante de la mariologia
catdlica; cf. la reflexion biblico—teolégica en «Are Catholics Catching Up to
Luther on Mary?», Word Alone, que insiste en 1 Tim 2:5 como criterio.

[75] Sobre la mariologia de Lutero, véase «Lutheran Mariology», en WIKIPEDIA,
secc. «Views of Martin Luther», que resume su alta estima por Maria y su
insistencia en el solus Christus; cf. MARTIN LUTERO, First Sermon on the
Magnificat, en la edicién inglesa publicada por la Facultad de Teologia de

60



Zarich, donde la presenta como «pobre y despreciada doncella» elegida
gratuitamente por Dios y objeto de la gracia, no fuente de gracia en si misma.
[76] Sobre Calvino, véase «John Calvin’s Views on Mary», en WIKIPEDIA, que
recoge su reconocimiento de Maria como «madre de Dios» en sentido
cristolégico, pero su rechazo del culto mariano y de cualquier mediaciéon
salvifica por parte de ella, a la que califica de «idolo» cuando eclipsa a Cristo; cf.
también su Commentary on Luke 1:43, accesible en Calvin’s Commentaries
(CCEL), donde interpreta «madre de mi Sefior» subrayando la unidad de
persona del Hijo encarnado y su plena divinidad.

[77]1 GaveNTA Y RIGBY, eds., Blessed One: Protestant Perspectives on Mary
(Louisville: Westminster John Knox, 2002), esp. la introduccion y los capitulos
que analizan el recelo protestante ante los excesos de la mariologia catélica
contemporéanea.

[78] «Movement to Declare Mary “Co—Redemptrix” Stirs Ecumenical
Concerns», Religion News Service, 1 de enero de 1997, que recoge la reacciéon de
tedlogos no catolicos calificando el proyecto de «herejia» y «arrogancia» y cita a
R. Albert Mohler advirtiendo que un nuevo dogma de este tipo causaria una
«theological conflagration» entre catélicos y evangélicos.

[79] R. ALBERT MOHLER, «Blessed Art Thou Among Women: The New Debate
Over Mary», 16 de julio de 2009, en su péagina personal, donde sostiene que
nuevas propuestas de doctrinas marianas «are likely to ignite a theological
conflagration», poniendo en juego «no so6lo la comprension biblica de Maria,
sino la integridad de la obra de Cristo».

[80] Alain Blancy y Maurice Jourjon, con el Groupe des Dombes, Mary in the
Plan of God and in the Communion of the Saints: Toward a Common Christian
Understanding (New York/Mahwah, NJ: Paulist Press, 2002). Pueden verse los
datos bibliograficos completos en catidlogos como WorldCat y en diferentes
OPAC universitarios.

[81] Sobre el caracter cristocéntrico y ecuménico de este documento, véase
Lawrence S. Cunningham, «Some Recent Books on Mary», Pro Ecclesia 19
[2010], que comenta el volumen del Groupe des Dombes como una aportacion
significativa a una comprensiéon comun de Maria; cf. también el uso que hace del
texto el Consejo Mundial de Iglesias —CMI/WWC— en Translating the Word,
Transforming the World (Ginebra, 2014), donde se cita Mary in the Plan of God
and in the Communion of Saints como referencia para una mariologia
compatible con la comunién de las iglesias.

[82] Véase, por ejemplo, el analisis de los problemas ecuménicos de los titulos
«Co-Redemptrix» y «Mediatrix» en Karl Keating, «Walking the Ecumenical
Tightrope», This Rock [1998], disponible en Catholic.com, donde se reconoce
que tales titulos «scandalize most Protestants» porque parecen poner a Maria
«en equal footing with Christ» y contradecir el testimonio de 1 Tim 2:5.

[83] PaBLO VI, exhortacion apostblica Marialis cultus (2 de febrero de 1974), n.
32: «de nuevo se muestra el aspecto ecuménico de la devocién mariana en el
deseo de la Iglesia de que, sin perjudicar en nada el caricter tinico de esta
devocibn, se evite con todo cuidado cualquier exageraciéon que pudiera inducir a

61



otros hermanos cristianos a error sobre la verdadera doctrina de la Iglesia
catolica».

[84] AronNso MURAD, «Marian Devotion. Theological Foundations for the
Marists of Marcellin Champagnat», Marist Notebooks 40 [2022], 51-64, que
propone el documento del Groupe des Dombes y la declaracién anglicano—
catblica Mary: Grace and Hope in Christ como referencias para una piedad
mariana abierta al ecumenismo; cf. también el estudio de M. S. LECH, «Marian
Mediation and Intercession in Mary: Grace and Hope in Christ», Collectanea
Christiana Orientalia 7 [2010].

[85] Véase, por ejemplo, «Mary Is Not “Co—Redemptrix”, Says the Vatican in
Response to Renewed Surge of Mariology», Evangelical Focus, 8 de noviembre
de 2025, donde se resume la Nota Mater Populi fidelis subrayando que su
mensaje central es preservar la primacia salvifica de Cristo y se valora
positivamente la clarificacion; cf. «Jesus, Not the Virgin Mary, Saved the World,
Vatican Says», despacho de «Reuters», 4 de noviembre de 2025, sobre la misma
Nota doctrinal.

[86] AcusTin DE HipoNA, De gratia et libero arbitrio, en Obras completas de
san Agustin, BAC; cf. Semipelagianism, en «Catholic Encyclopedia», que
resume la tesis agustiniana de que es la gracia la que causa los méritos en
nosotros.

[87] II ConciLIO DE ORANGE [529], canon 18: «La gracia no es precedida por
mérito alguno... pero la gracia, a la cual nada se debe, precede, para que se
hagan las buenas obras».

[88] CONFESION DE AUGSBURGO, art. IV, en The Book of Concord (ed. inglesa en
linea): «los hombres no pueden ser justificados ante Dios por sus propias
fuerzas, méritos u obras, sino que son justificados gratuitamente por Cristo,
mediante la fe».

[89] ConciLio DE TRENTO, Sesion VI [1547], cap. 8 y canones 1-3 sobre la
justificacion; cf. sintesis en «Justification: Catholic Teaching from the Council of
Trent», GospelCatholic.com

[90] Ibid.

[91] " Toméas de Aquino, S. Th. II-II, q. 4, a. 4, ad 3, citado en estudios catélicos
y ecuménicos sobre la gracia, por ejemplo, en el estudio de seguimiento de la
Joint Declaration publicado por la Comisién Fe y Constitucion.
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LOS NOMBRE DE LA REFORMA DEL
SIGLO XVI

Juan Manuel Quero Moreno®

«Protestantismo» es el nombre por el que
se suele designar a los cristianos que siguen
los principios y ensefianzas que se dieron en
esta Reforma de la Iglesia.

Se suele explicar que el término viene de la
declaracion publica que el entonces fraile
agustino, Martin Lutero (1483-1546) realiza
colocando el 31 de octubre de 1517 sus
famosas «95 Tesis» en la puerta de la iglesia
del palacio de Wittenberg, en Alemania.[1]
Incluso esta es la fecha escogida también en Espafia para celebrar
cada ano el dia de la Reforma.

Aunque actualmente se utiliza, de forma general, el nombre
«protestante» para sefalar a todos los creyentes que se
identifican con este movimiento de fe, lo cierto es que el origen
del nombre no se da en ese mismo momento. Este nombre viene
del latin protestari, que significa «declaracién publica»,
utilizandose en el sentido de protesta.

Se utiliza por primera vez haciendo referencia a cinco principes
electores y a 14 ciudades alemanas, que escribieron protestando y
haciendo una declaraciéon publica en contra de las resoluciones
del Edicto de Espira de 1529. Este edicto volvia a ratificar la Dieta

“Juan Manuel Quero Moreno es Doctor por la Universidad Complutense de
Madrid (Area de Historia y Antropologia del Instituto Universitario de Ciencias
de las Religiones). Licenciado en «Geografia e Historia» por la UNED.
Especialidad en «Historia de Espana». Diplomado en Teologia por el Seminario
Teologico UEBE: Alcobendas, Madrid. Es profesor en el departamento de
Teologia Practica y en el de Historia, en la Facultad de Teologia Protestante
UEBE. Es profesor en el Centro Superior de Ensefianza Evangélica (FEREDE).
Profesor invitado en la Facultad Teologica Cristiana Reformada.
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de Worms de 1521, en la que se prohibia ensenar las doctrinas
luteranas.[2]

e 2017
500 JAHRE
REFORMATION

i

«Monumento del reformador Martin Lutero en Wittenberg (Sajonia-
Anhalt), junto a un cartel que anuncia los 500 afos del aniversario de
la Reforma: 2017». [En linea]. Disponible en:
<http://diarioberea.blogspot.com.es/2012/11/celebran-el-dia-de-la-
reforma.html>. [Consultada el 27 de enero de 2017].

Serian muchos los nombres acufiados para explicar todos los
desarrollos teoldgicos que se darian bajo los acontecimientos de
la Reforma del XVI. Me atreveré a escoger algunos de los méas
destacados. Estos se arraigan en la Historia del Protestantismo
como una proclamacion historiografica de la fe de un pueblo que
tenia como credo la Palabra de Dios.

Antes de mencionar algunos, quisiera destacar el papel de uno de
los mas destacados reformadores y tedlogos de la Reforma, el
suizo Ulrico Zwinglio (1484-1531), que aun teniendo sus
seguidores no funda iglesias historicas en el sentido calvinista o
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luterano, pero seria clave en el contexto de la Reforma, marcando
una doctrina bien equilibrada y muy pragmatica en su enfoque y
cuidado del pueblo protestante.[3]

El Luteranismo iniciindose en Alemania senalaria las
ensenanzas de Lutero, quién fue uno de los padres mas
importantes de esta Reforma. Luteranos serian aquellos que le
seguirian, existiendo hoy iglesias luteranas en muchos paises del
mundo.

El Calvinismo es originado por el francés Juan Calvino (1509-
1564) que tendria fuertes repercusiones, creando un buen niimero
de seguidores e iglesias calvinistas por todo el mundo,
especialmente en Suiza y Francia. Hugonotes seria el nombre
dado a los protestantes franceses con una influencia destacada de
las ensefianzas calvinistas.

El Arminianismo indica las ensefanzas y doctrinas del te6logo
de Utrech, Jacobo Arminio (1560-1609) y de sus seguidores. Este
destacaria por desarrollar una linea diferente, a lo referente a la
predestinacion calvinista.

El Anglicanismo surgiria de una forma distinta, pues no fueron
tanto los principios biblicos los que llevarian a sus inicios, sino la
decision de Enrique VIII (1491-1547) de separarse del gobierno
eclesiastico del papa de Roma; no obstante, las cosas cambiarian
después.

El Puritanismo, surgiria de esta iglesia, en tiempo de la Reina
Isabel I. Buscarian --simplificando mucho-- una linea més acorde
a la Reforma, separandose asi de las ensefianzas romanistas, y del
institucionalismo férreo inglés.

Los Anabautistas (etimologicamente, no bautizadores) como
parte de la expresion de la «Reforma Radical» del siglo XVI,
acentuaban la practica de la fe, y no solamente las cuestiones
dogmaticas. Aplicarian, a pesar de todas las reacciones contrarias,
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las ensenanzas de la Biblia, creando una revolucién en diferentes
estamentos sociales.

Se llamaban asi porque bautizarian solamente a adultos, (no
bautizaban nifios) por entender que la Biblia ensefiaba
claramente, que el bautismo era para creyentes; es decir, antes
habria que hacer confesiéon de fe, y esto no podria hacerlo un
bebé. Los Bautistas, surgirian de aqui, funddndose la primera
iglesia el afo 1609 en Amsterdam.

El Pietismo adquiere su nombre del libro titulado «Pia
Desideira» publicado en 1675, cuyo autor seria el pastor luterano
aleméan, Jacobo Spenner (1635-1705). Frente al énfasis de las
confesiones de fe, y de un desarrollo erudito e intelectual de la
misma, se destacaria la importancia de la oraciéon y de la relacién
con Dios.

De este movimiento surgirian diferentes impulsos determinantes
en la Historia del Protestantismo. Los moravos, encabezados por
Zinzendorf, seria uno de los resultados, los cuales tendrian un
signo vital de identificacion: las misiones.

Los Evangélicos, que si bien se suelen asociar de forma general,
y en sentido sinonimico al nombre de «protestante», tienen su
impulso, de forma especial, con los movimientos puritanos y
pietistas, y dentro del marco misionero.

El puritano Juan Eliot seria el primero en ser llamado «misionero
evangélico».[4] En este sentido, desde principios del siglo XVII
surgirian diferentes movimientos llamados evangélicos, que se
potenciarian desde América con el Gran Despertar o Gran
Avivamiento, y con otros grupos tales como el Metodismo.

Las variantes de la Reforma identifican una vivencia que no se
puede clasificar de manera estanca. En cada nacién se viviria de
forma diferente. La multitud de nombres que surgen de todo esto,
nos muestra como el Evangelio es Palabra viva de Dios, que actia
segun las diferentes situaciones de un mundo en crisis.
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La base y columnas de esta reforma, que estan detras de cada
nombre citado serian: Sola scriptura; sola fide; sola gratia; solo
Cristo; soli Deo gloria;[5] pero estos principios aplicados con
valentia y sinceridad, en medio de la crisis del ser humano, crean
una revolucion, una nueva creacidén. Esta es la obra de Dios en
nuestras vidas, expresada y vivida con el toque de la eternidad y la
esperanza transformadora en Cristo.

NOTAS

[1] Como curiosidad, decir que en el distrito malagueno de Churriana, existe
también un barrio con el nombre de Wittenberg.

[2] Cf. Pablo Deiros. Historia del Cristianismo. El Paso, Texas: Casa Bautista de
Publicaciones, 1989, p. 116.

[3] Cf. Alberto Di Mare. Zwinglio [En linea] Disponible en:
<http://historiadelaiglesiaalbertodimare.blogspot.com.es/2009/09/Zwinglio.ht
ml> [Consultada el 20 de febrero de 2017].

[4] Ob. cit. Pablo Deiros, p. 160.

[5] En estos «cinco sola», esta presente la Trinidad, pues solamente Cristo, hace
referencia a él como tnico mediador entre Dios y los hombres (12 Tm. 2:5); ese
Dios que es Padre, Hijo y Espiritu Santo.
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EL ALEGATO CIENTiFICO-REIiIGIOSO
DE JORGE JUAN EN LA ESPANA DEL
ULTIMO TERCIO DEL SIGLO XVIII

Francisco Gonzalez de Posada*
1. Consideraciones introductorias

Se ha editado[1] en este afo 2025 nuestra
tesis doctoral en historia moderna, “Louis
Godin (1704-1760): pionero de la ciencia
moderna en las Espanas” defendida en la
Universidad de Cadiz en 2020, con el titulo
“Luis Godin y Jorge Juan pioneros de la
ciencia moderna en Espana”.

LOUIS GODINYY JORGE JUAN
PONRSIE LA\ MO P

Ferp

o~

Francisco
| Gonzalez de Posada

* Francisco Gonzilez de Posada, es Doctor Ingeniero de Caminos,
Canales y Puertos (1966), Doctor en Teologia (2013), Doctor en Filosofia
(2015), Doctor en Sociologia (2018). Doctor en Filologia (2019) Fue
Rector Magnifico de la Universidad de Santander (1984-86). Académico
de ntimero, honor y correspondiente de diversas Academias.
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Jorge Juan figura, en la historia de la ciencia espafiola, con juicio
universal, no s6lo como nuestro mejor matematico, sino como el
unico relevante en ella, en acuerdo con el Discurso de ingreso de
José Echegaray, ingeniero de caminos y premio Nobel de
Literatura, en la Real Academia de Ciencias Exactas, Fisicas y
Naturales de Madrid.

Dos grandes obras habia escrito Jorge Juan, Observaciones
astronémicas y fisicas (1748) y Examen maritimo tebrico-
practico (1771). En ellas esta escrito en perspectiva estrictamente
cientifica todo lo necesario para: 1) Reconocimiento del papel
singular y fundamental de Newton en la historia de la ciencia; 2)
Uso de sus Principios matematicos —Dindmica y Gravitacion-
como principio y fundamento tedrico de todo fenémeno de
movimiento en la Naturaleza —Cielos, Tierra, astros y maquinas-;
3) Desarrollos y complementos matematicos para su aplicacion a
nuevos fendmenos y problemas; de forma concreta y general a la
construccion de navios, sus maniobras y navegacion; y 4)
Contraste concordante de dicha teoria con las numerosas
experiencias realizadas.

Pero las obras senaladas, Observaciones astronomicas y fisicas y
Examen maritimo- eran propiamente libros cientificos y, de
hecho, sb6lo o tanto como tales. Pero Jorge Juan, asumida la
‘verdad’ de la ‘ciencia moderna’ aprendida en el Ecuador bajo las
ensenanzas de Luis Godin, tenia, desde la disputa con la
Inquisicién, al regreso de América, por su manifestacion pro-
newtoniana en la ocasién de la edicidén de las Observaciones, un
problema moral, religioso, de conciencia. Y aqui surge un nuevo
Galileo: creyente en la verdad de la ciencia en cuanto
ciencia y para la ciencia y creyente en la religion
expresada en las Sagradas Escrituras concebidas con
finalidad religiosa e interpretables con una lectura
acorde con el conocimiento cientifico.

En esta tesitura tenia que descargar su conciencia en un texto no
propiamente cientifico y hacerlo como testamento y también
como alegato.
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En el ano 1774 se edit6 en Madrid, con licencia, en la Imprenta
Real de la Gazeta el escrito “Estado de la Astronomia en
Europa, y juicio de los fundamentos sobre que se
erigieron los Systemas del Mundo, para que sirva de
guia al método en que debe recibirlos la Naci6n, sin
riesgo de su opinion, y de su religiosidad”, un auténtico
alegato newtoniano, expresion de sus pesares y de sus esperares,
testamento intelectual. “Esta obrita la escribi6 D. Jorge Juan el
afio de 1765”7, pone a pie de la pagina 12 el editor de la misma,
escritor de la Breve Noticia de la Vida del Excmo. Sr. D. Jorge
Juan y Santacilia, Miguel Sanz, su secretario personal, al ano de
la muerte del cientifico, 1774. Esta obrita la escribio, pues, cinco
afios ante de la publicacion del Examen Maritimo.

En la descripcion biografica, el autor explicita la pertenencia de
Jorge Juan a las cuatro academias siguientes: “de la Real
Sociedad de Londres, de la Real Academia de las Ciencias de
Berlin, Correspondiente de la de Paris, y Consiliario de la de San
Fernando”[2], como manifestacion del reconocimiento
intelectual del personaje. Por nuestra parte, como hacia Jorge
Juan en sus publicaciones con primacia de su presentacion,
afiadimos “Comendador de Aliaga en el Orden de San Juan” (hoy
Caballero de la Orden de Malta), honor que otorga valor afiadido
a sus consideraciones cientifico-religiosas.

2. En torno a la historia del valor de la Astronomia

Segun Jorge Juan, en su pequefia obra, que conocemos como
Estado de la Astronomia en Europa, reduciendo su titulo,
la Astronomia tiene valor de utilidad e instruccion, y ha facilitado
la solucion de importantes problemas como los siguientes.

Primero. La ordenacion y el reglaje de los tiempos: horas, dias,
meses, anos, etc.

En fin, el Papa Gregorio XIII perfeccion6 la obra pidiendo la
proteccion de todos los Principes Catolicos, y el dictamen de sus
Astronomos: de suerte, que con el reglamento que estos hicieron,
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fundado en las mas exactas observaciones, se ha continuado, y
puede continuar sin error sensible por muchos siglos.[3]

Segundo. El conocimiento de los fenémenos celestes,
“sacandonos de los temores y espantos con que aquellos nos
afligian.[4]

Tercero. La Navegacion para la que “se hacia preciso el
conocimiento perfecto del Cielo, y del movimiento de los Astros,
para observar y determinar las Latitudes.[5]

Cuarto. La Geografia.

Quinto. De modo especial, en clara muestra de patriotismo
espaiiol catdlico: “abri6 el camino para extender por todo el
Orbe la Religion y las Armas de nuestro Soberano”.[6]

La base de la deficiente situacion cientifica de la Astronomia, el
nudo gordiano de ésta en la historia era la ignorancia de los
principios. Y a renglon seguido plantea la cuestion capital
mediante la pregunta:

¢Quién puede dudar que esta serie de aciertos haya
dependido de una tedrica perfecta, y de una
extraordinaria aplicacion? [7]

claro reflejo del fisico teorico, y del fisico experimental, del fisico
completo.

Y continua:

Era preciso, para conducirse, haberse formado una idea del
movimiento de los Astros, de sus situaciones y distancias:
compararla después con las observaciones: examinar si estas
convenian con el proyecto formado; y de no corresponder, se
hacia preciso revocar algo de éste. Todo consistia en tentativas o
sistemas: faltaban los principios so6lidos de la verdadera
Mecanica, a que se reduce todo el movimiento de los
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Cuerpos celestes; y, por consiguiente, solo la suposiciéon y la
conjetura guiaban.[8]

3. Su sintesis de la historia de la Astronomia

Jorge Juan ofrece una brevisima descripcion historica, dedicando
unos parrafos a Ptolomeo, para indicar que supuso la Tierra
inmovil y que alrededor de ella giraban el Sol y los demas Astros,
y “que sigui6 a Aristoteles”, cuyo sistema podia criticarse porque
se advertia “que Venus y Mercurio jamas estaban en oposicion
con el Sol: y por consiguiente, que no podian girar alrededor de la
tierra”, de modo que los astronomos introducian nuevos
movimientos “a medida de sus caprichos y de la
necesidad de sostener sus opiniones”.[9]

Otros pocos y breves parrafos, en consonancia con nuestra tesis,
dedica al sistema copernicano que: “cada cual le adaptaba a su
capricho, y los més le reprobaban. Faltando argumentos
solidos, lo literal de las Sagradas Escrituras debe ser
preferido”.[10]

Otro a Tycho Brahe quien vio “que el Sistema de Ptolomeo no
podia tener lugar, a causa de no corresponder con las
observaciones” y compuso otro nuevo; y a Kepler, quien basado
en las mismas observaciones de Tycho “hall6 una admirable
armonia en el movimiento de los Astros [...] pero todo respectivo
al Sol, no a la Tierra, antes ésta hall6 asimismo que seguia la luz
de los planetas”.[11]

So6lo necesita un parrafo mas para Galileo, con el fin de destacar
que la Congregacion de Cardenales Inquisidores condenase el
sistema copernicano, y que “le sentenciara a abjurar del error.
Pero dicha sentencia no se extendié a condenar el Sistema por
herético, sino por sblo sospechoso de herejia”.[12]

Y su conclusion historica fue ésta: “nada se sabia entonces
con fundamento, reduciéndose todo a observaciones, y a
conjeturas aparentes; lo mas s6lido que nos habia quedado fueron
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las reglas de Keplero, que después han sido la llave de la Tedrica
celeste”.[13]

4. Newton desata el nudo historico de los fundamentos

Y a continuacion comienza el juicio, ahora extenso, sobre la obra
de Newton, con estas palabras:

[...] el mayor de los Philosophos, el gran Newton, cuyas
luces en las Mathematicas no solo adelantaron la Geometria,
Mechanica y Phisica a la perfeccion que hoy tienen estas Ciencias,
sino que, cansado ya de juzgar por apariencias y por
pasiones, le movieron a escribir sus Principios de Philosophia
natural, arrojando de si toda autoridad mal fundada, para
no valerse sino de la Geometria (que jamas engafna), de las leyes
de la Mechanica, y de la Observacion.[14]

Bien. Y para Jorge Juan éen qué consistio la obra de Newton?
Destaca aqui estos puntos:

1. Haber hallado una ley general que gobierna el
movimiento de los planetas alrededor del Sol,
describiendo elipses; de modo que son las mismas las reglas del
movimiento de los satélites de Jupiter, de Saturno y de la Luna
respecto de la Tierra.

2. La demostracion de que la gravedad con que los cuerpos
tienden al centro de la Tierra en la superficie se corresponde con
la que mantiene a la Luna en su 6rbita.

3. Andlogamente, que no hay fenomeno en los Cielos ni en
la Tierra que no esté sujeto a las mismas leyes.

4. El estudio en Jupiter de la combinacién del movimiento diurno
con la gravedad y la determinacion de la diferencia en los
diametros del eje y del ecuador, haciendo lo propio con la Tierra,
para la que calcula el flujo y reflujo del mar y la “precision de los
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equinoccios”; y la prediccion de las perturbaciones respectivas de
Jupiter y Saturno por sus acciones gravitatorias.

5.Y la consideracion de los Cometas:

[...] ya no s6lo dice Newton que son Planetas como los otros, sino
que estan igualmente sujetos a las propias leyes: que todo se
habia de gobernar por una ley; y a todo correspondieron
las experiencias. ¢Pero con qué extremo se ha llegado a
predecir la venida del altimo Cometa, obedeciendo éste a la ley
prescrita?.[15]

Y como conclusion:

Newton sacé la Phisica, la Mechanica, la Astronomia y la
Philosophia de las tinieblas.[16]

Por otra parte, llama la atenciéon la seleccion que hace de los
discipulos o epigonos de Newton, eligiendo uno en cada ambito
lingiiistico y todos ellos coetaneos del propio Jorge Juan: a) “el
célebre Mr. Clairaut, excelente Gebémetra, honor de la Francia”
[17]; b) “el no menos célebre Gedometra Aleman Eulero”[18]; y ¢)
“un inglés, Mayer”. Nosotros podemos y debemos afiadir, con
tanta exactitud como veracidad, y d) el ‘sabio espanol’ Jorge Juan.

¢

5. Consideraciones politico-religiosas expresas: ‘el

problema de Espafia’[19]

En la obra péstuma Estado de la Astronomia en Europa que
estamos comentando, tras las precedentes referencias y critica,
establece su veredicto, en los siguientes parrafos:

Este ctimulo de acertadas predicciones, y demostraciones
Gebdmetricas (sin otras que se omiten) clama y excluye todo
argumento aparente, toda pasion escolastica, y toda
infundada autoridad. Ya no basta decir que puede girar este 6
el otro cuerpo: es preciso que corresponda a las leyes generales
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que la Theérica demostrada, y la Observacion
dictan.[20]

Querer establecer fixa 4 la Tierra, es lo mismo que querer derribar
todos los principios de la Mechanica, de la Phisica, y aun toda la
Astronomia, sin dexar auxilio ni fuerzas en lo humano para poder
satisfacer.[21]

El problema es de Espaia, singularmente de Espafia como
Reino (aunque sea también problema de la Iglesia catélica); ya
que este “mal” se ha superado en Europa:

Estas reflexiones se han hecho ya en casi toda la Europa: no hay
Reyno que no sea Newtoniano, y por consiguiente Copernicano,
mas no por eso preténden ofender (ni aun por la imaginacion) &
las Sagradas Letras, que tanto debemos venerar.[22]

Puede observarse, aunque lo haya escrito solo en esta ocasion,
que el ser (en sentido esencial) newtoniano implica el ser (en
sentido social) copernicano, pero toda la Europa intelectual es ya
newtoniana, mucho mas que copernicana — en extensién, todo el
Universo; en intension, todo es matematico-. Jorge Juan, que no
sblo es convergente con Europa, sino que es un pionero de relieve
en la construcciéon de esta Europa, se presenta como optimista y
diplomatico, busca la paz y el acuerdo:

El sentido en que éstas [las Sagradas Escrituras] hablaron es
clarisimo, y que no quisieron enseiiar la Astronomia, sino
darse solamente a entender en el Pueblo. Hasta los mismos que
sentenciaron a Galileo [parece obvio, con un siglo largo de
distancia, que se refiere colectiva y prioritariamente a los
jesuitas][23] se reconocen hoy arrepentidos de haberlo hecho, y
nada lo acredita tanto como la conducta de la misma Italia: por
toda ella se ensefia publicamente el sistema Copernicano y
Newtoniano: no hay Religioso que no lo dé a la prensa: los PP.
Lesieur, Jacquier y Boscowich, y atin la Academia de Bolonia no
aspiran a otra cosa.[24]
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¢Puede haber prueba mas evidente de que ya no cabe en ellos
ni aun la sola sospecha de herejia, que fue la condenada,
y que, lejos de ella, abrazan el Sistema como tnico? [25]

6. Un poco mas sobre la Espaiia de Carlos III

Esta obrita cientifico-religiosa que hemos denominado alegato se
escribe en tiempos de un Carlos III, “rey ilustrado” se dice, ya
bien asentado en el trono, en torno a 1767, pero permanece como
escrito personal y secreto hasta la posterior publicacién por su
secretario. Sin necesidad de extendernos en la descripcion
politico-social-religiosa de esos afios 1765-1775 con mayor
precision (prevalencia de la Inquisicion espanola, expulsion de los
jesuitas, tensiones episcopalistas y regalistas), ¢como estaba
nuestra Espana, a la que se dirige Jorge Juan en su testamento?
He aqui su alegato, de maravillosa expresion:

¢Sera decente con esto obligar a nuestra Nacién a que, después de
explicar los Sistemas y la Filosofia Newtoniana, haya de anadir a
cada fen6meno que dependa del movimiento de la Tierra: pero no
se crea éste, que es contra las Sagradas Letras? ¢{No sera
ultrajar éstas el pretender que se opongan a las mas
delicadas demostraciones de Geometria y de Mecanica?
¢Podra ningin Catélico sabio entender esto sin
escandalizarse? Y cuando no hubiera en el Reyno luces
suficientes para comprehenderlo ¢dejaria de hacerse risible
una Nacion que tanta ceguedad mantiene?

No es posible que su Soberano, lleno de amor y de sabiduria, tal
consienta: es preciso que vuelva por el honor de sus Vasallos; y
absolutamente necesario, que se puedan explicar los
Sistemas, sin la precision de haberlos de refutar: pues no
habiendo duda en lo expuesto, tampoco debe haberla en
permitir que la Ciencia se escriba sin semejantes
sujeciones.[26]

En conclusion, basta con dejar constancia de estas convicciones,
deseos y esperanzas de Jorge Juan para una Espaia que se
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resistia a la ciencia y a la razon, que se resistia a la
europeizacion, al conocimiento.

NOTAS

[1] Edicions Locals. Novelda (Alicante). Primera edicién, abril 2025.

[2] La ‘Real Academia de Nobles Artes de San Fernando’, espafola, como se
llamaba entonces.

[3] Estado de la Astronomia en Europa, p. 5.

[4] Ibid., p. 3.

[5]1 Ibid., p. 5.

[6] Ibid., p. 3.

[7]1 Ibid., p. 7.

[8] Ibid., p. 7.

[9] Ibid., pp. 7-8.

[10] Ibid., p. 8.

[11] Ibid., p. 9.

[12] Ibid., p. 10.

[13] Ibid., p. 10.

[14] Ibid., p. 10. Se ha conservado la escritura original. El uso de negritas es
nuestro.

[15] Ibid., p. 12. Se refiere al cometa Halley cuya prediccion matematica basada
en la ley de Newton habia confirmado la observacién. El uso de negritas es
nuestro.

[16] Ibid., p. 12. Se ha conservado la escritura original.

[17] Ibid., p. 12.

[18] Ibid., p. 13.

[19] ‘El problema de Espafia’ en la obra de Ortega y Gasset, ligado al tema
presente, ha sido el objeto central de estudio en la tesis doctoral de Sociologia
“Ortega y Gasset, sociologo de la ciencia y del conocimiento cientifico. Su actitud
y pensamiento en torno a la Fisica, ‘ciencia por excelencia’”. Universidad San
Pablo-CEU.

[20] Estado de la Astronomia en Europa, p. 13.

[21] Ibid,, p. 14.

[22] Ibid., p. 14.

[23] Jorge Juan habia estudiado con jesuitas. Trat6 con ellos en América. Tuvo
el apoyo de otros para la edicion de las Observaciones. Es importante aqui, muy
importante, reiterar que la obra Estado de la Astronomia en Europa la escribi6
en 1766. En 1767 se decreto la expulsion de los jesuitas de todos los territorios de
la Corona. Los que cita a continuacion fueron sobradamente reconocidos, sobre
todo Boscowich.

[24] Estado de la Astronomia en Europa, p. 14.

[25] Ibid., p. 14.

[26] Ibid., p. 15.
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PERSPECTIVAS DE LA TEOLOGIA

POSMODERNA. EL CRISTIANISMO

ES: LA RELIGION DE LOS QUE NO
NECESITAN RELIGION

Antonio Carmona Heredia$

Introduccion

Comenzaremos con una breve historia acerca
del pensamiento filosofico. Mas tarde,
abordamos la idea de crisis de progreso. Luego,
continuamos con la modernidad, la creencia en
la razon como fuerza normativa que podia
conducir a la realidad. Este proceso desemboca
en la secularizacion, que condujo a la pérdida
de los fundamentos teol6gicos-metafisicos y a
la apertura a lo contingente.

Posteriormente, la posmodernidad formul6 una critica a la razon,
basada en la idea de que la razon es una construccion histoérica y
cultural. Una vez llegados a este punto, planteamos los nuevos
retos. Dietrich Bonhoeffer plantea que el cristianismo debe ser
repensado en el contexto de la posmodernidad. La
posmodernidad, segin Bonhoeffer, ha puesto en cuestion la
creencia en la razéon como una fuerza normativa que puede
conducir a la realidad. En este contexto, Bonhoeffer sostiene que
el cristianismo debe ser una "religion de los que no necesitan la
religion", o sea, una forma de vida que no se basa en la razon, sino
en la fe en Jests de Nazaret.

% Tiene el Grado en Teologia por la Facultad de Teologia del Norte de Espaiia
sede de Burgos. Magister en Teologia Dogmatica y Licenciado en Teologia
Pastoral por el Centro de Investigaciones Biblicas en Santa Cruz de Tenerife.
Actualmente es profesor online en el Seminario Conrad Grebel de la ciudad de
Holguin (Cuba), donde imparte clases de Antiguo Testamento.
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I. Historia del pensamiento filoséfico desde el mito a la
posmodernidad

El mito es una forma de comprension, acerca del mundo, que
sigue presente en la actualidad. Es un modo de comprension que
responde a necesidades existenciales del hombre y que tiene una
dimension simbolica, valorativa y de comuni6n.

Relacion entre el mito, la filosofia y la religion. El mito es el punto
de partida para la reflexion filosofica, que se inspira en €I, pero lo
supera.

La filosofia, a su vez, es una critica al mito, pero también una
forma de racionalizarlo y dar un significado a la realidad.[1] La
filosofia, a partir de la tradicion griega, ha desarrollado una
concepcion acerca de Dios que es distinta del mito. Dios no es un
ser antropomorfico, sino una realidad suprema que fundamenta y
explica la realidad.[2]

La fusion de la filosofia griega y la teologia cristiana, se produce a
partir del siglo IIT d. C., en la época del helenismo. Esta fusion
tiene como resultado la creaciéon de un nuevo concepto acerca de
Dios, que combina los elementos racionales de la filosofia griega
con la concepciéon personal y relacional de Dios de la tradicion
judeocristiana.[3]

El cambio de paradigma que se produce en la filosofia y en la
teologia, a partir del siglo XVI, tiene consecuencias profundas que
todavia hoy siguen vigentes. El primado del sujeto, la nueva
metodologia y la nueva concepcion de la naturaleza son algunos
de los elementos que caracterizan este cambio, que conduce al
racionalismo moderno y a la teologia moderna.[4]

La trasformacion del paradigma que se produce en el siglo XIX
tiene consecuencias profundas que aun hoy siguen vigentes. El
primado del sujeto, la critica de la religion y la persistencia de las
cosmovisiones colectivas son algunos de los elementos que
caracterizan este cambio.
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II. La Posmodernidad

La posmodernidad se caracteriza, entre otras cosas, por la crisis
de la idea de progreso. Esta idea, que ha sido fundamental para la
civilizacidon occidental, sostiene que la humanidad ha avanzado en
el pasado y seguira avanzando en el futuro. Sin embargo, la
posmodernidad pone en tela de juicio esta idea, argumentando
que el progreso no es un proceso lineal y que no siempre conduce
a la mejora de la condiciéon humana.[5]

a). El aspecto socio-epistemologico: Crisis de legitimacion

La crisis de legitimacién también es un rasgo caracteristico de la
posmodernidad. La legitimacién es el proceso por el cual se
justifica la autoridad de un sistema o institucion. En la
modernidad, la legitimacion se basaba en la idea de progreso, que
proporcionaba un marco de referencia universal para evaluar la
validez de las instituciones. Sin embargo, la crisis de la idea de
progreso ha llevado a una crisis de legitimacion, ya que no hay un
marco de referencia universal que pueda justificar la autoridad de
los sistemas y las instituciones.

b). El aspecto estético: Fragmentacion y heterogeneidad

El aspecto estético de la posmodernidad se caracteriza por la
fragmentacion y la heterogeneidad, que se manifiestan en la
cultura, el arte y la arquitectura. En la modernidad, la cultura se
basaba en la idea de unidad y progreso, que se reflejaban en la
busqueda de un estilo universal y una estética de la armonia. Sin
embargo, la posmodernidad rechaza la idea de unidad y progreso,
y se caracteriza por la coexistencia de estilos y estéticas dispares.

c). El aspecto ético: relativismo y pluralismo

Aspecto ético de la posmodernidad. La posmodernidad se
caracteriza por el relativismo y el pluralismo, que se manifiestan
en la moral, la politica y la religion. En la modernidad, la ética se
basaba en la idea de universalidad y progreso que se reflejaban en
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la bisqueda de un sistema moral universal y una sociedad méas
justa. Sin embargo, la posmodernidad rechaza la idea de
universalidad y progreso, y se caracteriza por la aceptacion de la
diversidad moral y cultural.

d). Aclaraciones sobre modernidad y sus términos

« Podemos utilizar la "modernidad" para referirse al periodo
historico que se extiende desde el Renacimiento hasta el siglo XX.
« El término "posmodernidad"” se utiliza para referirse al periodo
historico que comienza en el siglo XX.

« El término "legitimacion" se utiliza para referirse al proceso por
el que se justifica la autoridad de un sistema o institucion.

« El término "relativismo" se utiliza para referirse a la idea de que
no hay una verdad absoluta o una moral universal.

« El término "pluralismo" se utiliza para referirse a la aceptacion
de la diversidad moral y cultural.

La posmodernidad es un fendbmeno complejo que no puede ser
reducido a una simple definicién. No obstante, los tres aspectos
analizados (crisis de la idea de progreso, crisis de legitimacién y
fragmentacion y heterogeneidad) son elementos clave para
comprender la naturaleza de la posmodernidad.[6]

II1. La modernidad

La modernidad se caracterizoé por la creencia en la razéon como
fuerza normativa que podia conducir a la realidad. Esta creencia
se baso en el proceso de secularizacion, que condujo a la pérdida
de los fundamentos teologicos-metafisicos y a la apertura a lo
contingente, a la eleccion, a la responsabilidad y al actuar
humano en el mundo.

a). La modernidad se caracteriz6 por un proceso de secularizacion
que condujo a la pérdida de los fundamentos teoldgicos-
metafisicos y a la apertura a lo contingente, a la eleccion, a la
responsabilidad y al actuar humano en el mundo. Este proceso se
basé en la creencia en la razén como una capacidad humana que
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nos permite comprender y actuar en el mundo, pero que siempre
esta limitada por la contingencia.[7]

La creencia en la razon, como fuerza normativa que podia
conducir a la realidad, se expresa en el principio de accion
electiva o de autodecisién individual, que sostiene que el
individuo es capaz de apoderarse de su propio destino y actuar en
el mundo de la mejor manera posible. Este principio se basa en la
idea de que la razén nos permite elegir entre diferentes opciones y
actuar en consecuencia.

b). Principio de diferenciacion y especializacién progresivas, que
sostiene que la sociedad se divide en diferentes esferas de
actividad, cada una con sus propias reglas y objetivos. Este
principio se basa en la idea de que la razén nos permite
comprender la complejidad del mundo y actuar de manera
efectiva en él. Se basa en el consenso, que se legitima a través del
cambio y la innovacion. Este principio se basa en la idea de que la
razOn nos permite evaluar criticamente las instituciones y las
précticas sociales y proponer cambios que las hagan mas justas y
equitativas.

La posmodernidad sostiene que la razén es una construccion
histérica y cultural, y que no puede ofrecer una vision objetiva de
la realidad. Este cuestionamiento llevé a un nuevo enfoque de la
relacion entre razon e historia, que se basa en la idea de que la
razon es una capacidad humana que nos permite comprender y
actuar en el mundo, pero que siempre esta limitada por la
contingencia.

La modernidad se caracterizo por tres principios fundamentales:

1) El principio de accion electiva o de autodecision individual: el
individuo es capaz de apoderarse de su propio destino y actuar en
el mundo de la mejor manera posible.
2) El principio de diferenciacién y especializaciéon progresivas: la
sociedad se divide en diferentes esferas de actividad, cada una con
sus propias reglas y objetivos.
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3) El principio de legitimacion o de cambio: la sociedad se basa en
el consenso, que se legitima a través del cambio y la innovacion.

Estos principios se basan en la creencia de que la razén es una
fuerza normativa que puede conducir a la realidad. La razon,
segiin la modernidad, es capaz de conocer la realidad y de actuar
sobre ella de manera racional.

IV. La secularizacion

La secularizacion, como proceso de pérdida de los fundamentos
teoldgicos-metafisicos, condujo a la apertura a lo contingente, a la
eleccion, a la responsabilidad y al actuar humano en el mundo.

En la Edad Media, la sociedad se basaba en fundamentos
teoldgicos-metafisicos. La realidad estaba ordenada por Dios, y el
hombre tenia un lugar preestablecido en ella. El individuo no era
responsable de su destino, sino que estaba sujeto a la voluntad de
Dios.

La secularizacion, por el contrario, supuso la pérdida de estos
fundamentos. La realidad ya no estaba ordenada por Dios, sino
que era contingente y abierta a la interpretacion humana. El
individuo se convirti6 en el sujeto de su propia historia,
responsable de sus actos y de su destino.

La apertura a lo contingente, a la eleccion, a la responsabilidad y
al actuar humano en el mundo, son los siguientes aspectos:

a) La pérdida de la fe en la providencia divina: Si Dios no tiene un
plan predeterminado para la historia, entonces el futuro es
contingente y abierto a la accion humana.

b) El desarrollo de la ciencia: La ciencia moderna se basa en la
observacion y la experimentacion, y no en la revelacion divina.
Esto supone que el hombre es capaz de conocer la realidad por si
mismo y de actuar sobre ella de manera racional.
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c¢) El auge del individualismo: El individuo moderno se libera de
las ataduras tradicionales y se convierte en el centro de su propia
vida.

d) La emergencia de la democracia: La democracia se basa en el
principio de que todos los hombres son iguales y libres. Esto
supone que el individuo es responsable de sus actos y de su
destino. Estos cambios transformaron la sociedad occidental y
llevaron a la configuracion de la modernidad.[8]

V. La posmodernidad formulé una critica a la razén,
basada en la idea de que la razon es una construccion
histérica y cultural.

La posmodernidad, como movimiento filosofico y cultural que
surgié en la segunda mitad del siglo XX, se caracteriza por su
critica a los supuestos de la modernidad, entre los que se
encuentra la razon. Los posmodernos sostienen que la razén no es
un instrumento objetivo y universal para conocer la realidad, sino
que es una construccion histérica y cultural.

Esta critica a la razén se basa en los siguientes argumentos:

a). La razbn es una construccién historica

La razon no es un atributo natural del ser humano, sino que se ha
desarrollado a lo largo de la historia. Las formas de racionalidad
que conocemos son producto de un contexto historico y cultural
determinado.

b). La razbén es una construccién cultural

La razén no es un instrumento universal, sino que esta mediada
por las diferentes culturas. Lo que se considera racional en una
cultura puede no serlo en otra. La historia ya no se concibe como
un proceso objetivo y universal, sino como un proceso plural y
contingente.

La critica posmoderna a la razén es:
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« Michel Foucault, quien sostiene que la razén es una forma de
poder que se utiliza para controlar a los individuos.[9]

« Jacques Derrida, quien sostiene que la razon es una
construccion lingliistica que esta sujeta a la diferencia y la
ambigiiedad.[10]

« Jean-Francois Lyotard, quien sostiene que la razén es una forma
de metarrelato que ha perdido su credibilidad.[11]

Algunos autores consideran que esta critica es demasiado radical
y que conduce al relativismo. Otros autores, en cambio,
consideran que esta critica es necesaria para superar los limites
de la razén moderna.

VI. El enfrentamiento modernidad-posmodernidad

La modernidad y la posmodernidad son dos enfoques que se
oponen entre si, pero que ambos son reduccionistas. La
modernidad, al postular una razon universal y objetiva, ignora la
diversidad de perspectivas y la contingencia de la historia. La
posmodernidad, al rechazar la razéon y el progreso, cae en el
relativismo y el nihilismo.

Diversidad de perspectivas y la contingencia de la historia. En
este enfoque, la razon se entiende como una herramienta que nos
permite comprender el mundo, pero que no es absoluta ni
universal. La historia se entiende como un proceso complejo y
contradictorio, en el que intervienen diversos factores, tanto
objetivos como subjetivos. Este enfoque intermedio permite
superar el enfrentamiento modernidad-posmodernidad. Por un
lado, reconoce la importancia de la razon, que es una herramienta
indispensable para comprender el mundo. Por otro lado, también
reconoce la diversidad de perspectivas y la contingencia de la
historia, que nos llevan a relativizar los planteamientos
universales y totalizadores.

Para un concepto de razéon y de historia que supere el
enfrentamiento modernidad-posmodernidad:
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a) Una concepcion de la razéon como una herramienta que nos
permite comprender el mundo, pero que no es absoluta ni
universal.

b) Una concepcion de la historia como un proceso complejo y
contradictorio, en el que intervienen diversos factores, tanto
objetivos como subjetivos.

¢) Una concepcion de la sociedad como un espacio de pluralidad y
diversidad, en el que coexisten diferentes perspectivas.

Este enfoque intermedio tiene implicaciones importantes para la
comprension del mundo y la accién humana. Por un lado, nos
permite evitar los excesos de la modernidad, que se centr6 en la
razon y el progreso, y de la posmodernidad, que se centro en la
diversidad y la contingencia. Por otro lado, nos permite
desarrollar una comprension mas compleja y realista del mundo,
que nos permita actuar de manera méas responsable y ética.[12]

VII. Los nuevos retos del cristianismo
a). Los retos de la inculturacion

La cultura postmoderna se caracteriza por el relativismo, el
individualismo y el pluralismo. Estos rasgos contrastan con los
fundamentos del cristianismo, que se basan en la verdad
absoluta, la comunidad y la universalidad.

La transmision de la fe cristiana se enfrenta a los siguientes retos:

1) La pérdida de la influencia de la familia. La familia es el primer
lugar de socializacion de la fe, pero la transformacion del modelo
familiar dificulta la transmision de valores y creencias religiosas.
2) El auge de la secularizacion. El creciente secularismo de la
sociedad hace que la fe cristiana sea cada vez menos relevante
para la mayoria de la poblacion.
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3) La fragmentacioén de la cultura. El pluralismo cultural dificulta
la construccion de una narrativa religiosa que sea compartida por
todos.[13]

b). El cristianismo y la globalizacion

La globalizacion es un reto para el cristianismo, pero también una
oportunidad para que la fe cristiana se haga presente en el mundo
de una forma nueva y transformadora.

La globalizacion plantea al cristianismo los siguientes retos:

1) La creciente desigualdad entre ricos y pobres. La globalizacion
ha profundizado las desigualdades entre los paises ricos y pobres.
Esto supone un desafio para el cristianismo, que proclama la
igualdad de todos los seres humanos ante Dios.

2) La pérdida de influencia de las instituciones religiosas. La
globalizacion ha llevado a una fragmentacion de la sociedad y a
una pérdida de influencia de las instituciones religiosas. Esto
supone un reto para el cristianismo, que debe encontrar nuevas
formas de llegar a las personas en un contexto globalizado.

3) El pluralismo cultural. La globalizacion ha llevado a un
aumento del pluralismo cultural. Esto supone un reto para el
cristianismo, que debe encontrar formas de dialogar con otras
religiones y culturas.[14]

c¢). Diversidad de creencias en una sociedad plural

El contexto socio-cultural de la fe en una sociedad plural. La fe
cristiana se enfrenta a nuevos retos en un contexto en el que la
religion ya no es una parte central de la vida de las personas.

Los principales retos de la fe cristiana en una sociedad plural son:

1) El declive de la religion: La practica religiosa est4 en declive en
la mayoria de los paises occidentales. Esto se debe a una serie de
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factores, como el aumento de la secularizacion, el pluralismo
religioso y el cambio cultural.

2) La indiferencia religiosa: Muchas personas se sienten
indiferentes a la religion. No creen en Dios o no practican
ninguna religion.

3) La ignorancia religiosa: Las generaciones mas jovenes tienen
menos conocimiento sobre la religion que las generaciones
anteriores. Esto se debe a la secularizacion de la educacion y a la
falta de transmisién de la fe en las familias.[15]

d). El sentido de la vida en un contexto nihilista

Contexto cultural en el que se plantea el sentido de la vida en la
actualidad. Este contexto esta marcado por la globalizacion y el
pluralismo, que han llevado a una pérdida de la certeza y de la
confianza en los valores tradicionales.

El nihilismo se ha convertido en una corriente de pensamiento
cada vez maés extendida. El nihilismo es la creencia de que la vida
no tiene ningtn sentido ni proposito. En un contexto nihilista, el
sentido de la vida se vuelve un problema dificil de resolver.[16]

En la tradiciéon occidental, el sentido de la vida se ha relacionado
con la btsqueda de la verdad, la justicia o la felicidad. Sin
embargo, en el contexto nihilista, estas biisquedas parecen cada
vez mas inalcanzables.

e). ¢Qué es el mal y la teodicea?
« El mal es una de las experiencias que mas cuestionan el sentido
de la vida.

« La teodicea es un intento de reconciliar la existencia del mal con
la existencia de un Dios omnipotente, omnisciente y bondadoso.
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El problema del mal en el mundo, desde la perspectiva de las
teodiceas, son intentos de reconciliar la existencia del mal con la
existencia de un Dios omnipotente, omnisciente y bondadoso.

La experiencia del mal es una de las que mas cuestionan el
sentido de la vida. El mal se puede definir como la ausencia o
privacion del bien, y puede manifestarse de diversas formas,
como el sufrimiento, la injusticia, la muerte, etc.

La teodicea agustiniana, que ha prevalecido durante siglos,
explica el mal como consecuencia del libre albedrio humano.
Segun esta teoria, Dios cred el mundo bueno, pero el hombre, por
su libre eleccién, se rebel6 contra él y origind el mal. El mal, por
tanto, es una consecuencia del pecado, y es una carencia de bien,
no un ser positivo.[17]

Esta teoria tiene varias limitaciones. En primer lugar, no explica
el mal natural, que es aquel que no es causado por la accion
humana. En segundo lugar, la idea de que el hombre es
totalmente responsable del mal es demasiado pesimista. En tercer
lugar, la teoria del pecado original es una interpretacién historica
del mito del Paraiso, que no es compatible con los datos
cientificos.

Otra teodicea importante es la de Leibniz, que sostiene que el mal
es una consecuencia necesaria del mejor de los mundos posibles.
Segin esta teoria, Dios cre6 el mundo con el fin de maximizar el
bien, pero para ello era necesario permitir la existencia de cierto
mal. El mal, por tanto, es un mal necesario, que contribuye al bien
general. [18]

Esta teoria también tiene limitaciones. En primer lugar, es dificil
justificar que el mal sea necesario para el bien. En segundo lugar,
la teoria de Leibniz es muy abstracta, y no da cuenta de la
realidad concreta del mal.

Ninguna teodicea es capaz de ofrecer una respuesta definitiva al
problema del mal. El mal es un misterio que no puede ser
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explicado de manera racional. Sin embargo, la reflexiéon sobre el
mal puede ayudarnos a comprender mejor el mundo y nuestra
propia condiciéon humana.[19]
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LIBROS APOCRIFOS DEL NUEVO
TESTAMENTO

Juan Maria Telleria™

Se da el nombre genérico de literatura
apocrifa del Nuevo Testamento —o
también literatura apdcrifa cristiana[1] —
al conjunto de obras gestadas en los
primeros siglos de nuestra Era, y hasta
comienzos del Medioevo en algunos casos,
que remedan, en cierto modo, los veintisiete
escritos del canon neotestamentario, no
solo imitando sus géneros, estilos y
tematicas, sino, en la mayoria de los casos,
intentando cubrir los vacios informativos
que estos presentan.[2]

Asi, por ejemplo, los llamados Evangelios apdcrifos ofrecen
episodios y cuadros de la vida del Salvador y de la Virgen Maria,
con sus entornos familiares respectivos, que no aparecen en los
Evangelios canonicos, o, si lo hacen, muestran un colorido
diferente. De igual modo, recogen en ciertos casos muy
especificos palabras y sentencias importantes del Sehor que no
leemos en nuestros cuatro Evangelios (los famosos agrafa).[3]

Los llamados Hechos apdcrifos, por su parte, pretenden informar
sobre la trayectoria de algunos apostoles de Cristo con mucho
mas lujo de detalles de lo que encontramos en el escueto y por
demas sobrio libro canoénico de los Hechos.

Juan Maria Telleria Larrafiaga, doctor en teologia (PhD) por la Theological
University of America (Iowa, EE.UU), es presbitero ordenado y Delegado
Diocesano para la Educacion Teologica de la Iglesia Espafiola Reformada
Episcopal (IERE), perteneciente a la Comunién Anglicana. Alterna el ministerio
pastoral con la docencia en los seminarios CEIBI y CEA, de los que es decano
académico, asi como con la produccién de literatura cristiana.
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Existe también un Epistolario apdcrifo atribuido tanto a San
Pablo Apostol como a otras figuras destacadas de la Iglesia
Primitiva, que brinda toda una serie de datos sobre la Era
Apostdlica o sobre ciertos personajes muy concretos.

Y finalmente, los Apocalipsis apdcrifos, que se presentan
amparados bajo los nombres de figuras destacadas del Colegio
Apostolico o de personajes importantes de la Iglesia Primitiva,
recopilan supuestas revelaciones y visiones celestiales que
apuntan hacia el futuro de la Iglesia y del mundo, aunque con
claras alusiones al pasado histéorico y al presente de su
composicion.

¢LITERATURA APOCRIFA O PSEUDOEPIGRAFICA?

La cuestion de las nomenclaturas de este tipo de literatura ha sido
en determinados momentos una especie de caballo de batalla
entre facciones enfrentadas. En lineas generales, y resumiendo
mucho la cuestion, reciben el nombre de apdcrifos una serie de
escritos no incluidos en el canon por considerarse exclusivamente
reservados para uso de ciertos circulos ajenos a la ortodoxia y
contener sus ensenanzas distintivas. Asimismo, se da el nombre
de pseudoepigrafos a una clase de escritos cuya autoria es
desconocida, pero intencionalmente atribuidos desde su
redaccion a ciertas figuras destacadas de la historia del
cristianismo primitivo.[4] La realidad es que ambas
designaciones confluyen en la inmensa mayoria de estas obras:
son apocrifas por no ser consideradas en su momento dignas de
engrosar el canon neotestamentario, al mismo tiempo que se
pueden muy bien clasificar como pseudoepigrafos, ya que las
atribuciones de sus autorias respectivas no coinciden con la
realidad historica.

¢CUANTOS ESCRITOS APOCRIFOS NEOTESTAMENTARIOS
HAY?

No resulta facil responder con precisiéon a esta pregunta. De
hecho, a los apocrifos clasicos conocidos desde la Antigiiedad
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Cristiana y catalogados como tales por la Iglesia, se han venido
afladiendo otros en tiempos mas recientes a medida que se iban
realizando nuevos hallazgos arqueolégicos en el Medio Oriente,
especialmente en Egipto, donde debieron de ver la luz muchos
textos de tipo gnostico y, sin duda, propios de circulos muy
restringidos.[5] No poseemos hoy por hoy los textos completos
de todos los escritos apdcrifos, aunque si de los mas sefialados. De
algunos tUnicamente han llegado hasta nosotros breves
fragmentos e incluso citas literales conservadas por ciertos Padres
de la Iglesia o autores antiguos, mientras que otros son
inicamente conocidos por las menciones escuetas que se hace de
ellos en diversos autores, vale decir, tan solo por sus titulos.

Ofrecemos, por tanto, a continuacion, una lista no exhaustiva de
apocrifos del Nuevo Testamento, inicamente aproximada, con los
titulos mas conocidos.[6] Los distribuimos en cuatro grandes
secciones: Evangelios, Hechos, Epistolas y Apocalipsis,
remedando la distribucién habitual de los libros candnicos
neotestamentarios.

Evangelios apocrifos

Apocrifo de Santiago o Libro secreto de Santiago, Ascension de
Santiago, Evangelio de los adversarios de la Ley y de los
Profetas, Evangelio de Amonio, Evangelio de Apeles, Evangelio
apocrifo de Galilea, Evangelio apocrifo de Juan o Libro secreto
de Juan, Evangelio apécrifo de Santiago, Evangelio arabe de la
infancia o del Pseudo-Juan, Evangelio armenio de la infancia,
Evangelio de Bartolomé, Evangelio de Basilides, Evangelio de
Bernabé, Evangelio cataro del Pseudo-Juan, Evangelio de los
cuatro rincones y quicios del mundo, Evangelio de los ebionitas o
Evangelio de los Doce, Evangelio de Eva o Evangelio de la
Perfeccion[7], Evangelio de Felipe, Evangelio de Gamaliel,
Evangelio de los egipcios, Evangelio de los hebreos, Evangelio de
la Infancia segiin Tomas o Evangelio del Pseudo-Tomds,
Evangelio de José de Arimatea, Evangelio de Judas, Evangelio
de Mani o Evangelio de los Vivientes, Evangelio de Marcion o
Evangelio del Senior, Evangelio de Matias o Tradiciones de
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Matias, Evangelio de Maria Magdalena, Evangelio de la muerte
de Pilatos, Evangelio de la Natividad de Maria o Libro de la
Infancia del Salvador, Evangelio de los nazarenos, Evangelio de
Nicodemo o Hechos de Pilatos, Evangelio de Pedro, Evangelio de
Pilatos, Evangelio del Pseudo-Mateo o Libro del nacimiento de la
Bienaventurada y de la infancia del Salvador, Evangelio secreto
de Marcos, Evangelio de Taciano o Diatesaron[8], Evangelio de
Tomas o Evangelio copto de Tomas, Evangelio de la venganza
del Salvador, Evangelio de Valentin o Evangelio de la Verdad,
Evangelio griego de los egipcios, Historia de José el Carpintero,
Libro de Juan arzobispo de Tesalénica, Libro de San Juan
Evangelista el Teblogo, Memoria de los Apodstoles, Narracién del
Pseudo-José de Arimatea, Protoevangelio de Santiago, Transito
de la Santa Virgen o Dormicién de la Virgen, Vida de Juan el
Bautista.

Hechos apocrifos

Hechos de Andrés[9], Hechos de Andrés y Bartolomé, Hechos de
Andrés y Mateo en la ciudad de los antropdfagos, Hechos de
Andrés y Matias, Hechos de Bernabé, Hechos de Felipe, Hechos
de Juan, Hechos de Pablo, Hechos de Pablo y Tecla, Hechos de
Pedro, Hechos de Pedro y Andrés, Hechos de Pedro y los Doce,
Hechos de Pedro y Pablo, Hechos de Tadeo, Hechos de Timoteo,
Hechos de Tomas, Martirio del apostol San Mateo, Pasién de
Pedro y Pablo.

Epistolas apocrifas

Didajé[10] o Ensefianza de los Doce Apostoles[11], Epistola a
los Laodicenses, Epistola de los Apostoles, Epistola de Bernabé,
Epistola de los Corintios a Pablo, Epistola del Pseudo-Tito,
Primera Epistola de Clemente o Epistola de Clemente a los
Corintios, Segunda Epistola de Clemente, Tercera epistola de
Pablo a los Corintios.
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Apocalipsis apocrifos

Apocalipsis de Esdras[12], Apocalipsis de Esteban, Apocalipsis
de Pablo, Apocalipsis copto de Pablo, Apocalipsis de Pedro,
Apocalipsis gnéstico de Pedro, Apocalipsis del profeta Daniel,
Apocalipsis del Pseudo-Metodio, Apocalipsis de Tomads,
Apocalipsis de la Virgen Maria, Apocalipsis etiope de la Virgen
Maria, Ascensiéon de Isaias[13], el Pastor de Hermas, Primer
Apocalipsis de Santiago o Revelacion de Jacob, Segundo
Apocalipsis de Santiago, Vision de Pablo.

Resulta harto evidente que son los evangelios el tipo de literatura
apocrifa cristiana més abundante, lo cual responde a una clara
logica: se hacen eco del mayor interés por las figuras de Jests,
José y Maria, asi como por las ensefianzas vehiculadas a través de
ellos conforme a ciertas tradiciones. De ahi que engrosen las
llamadas literatura jesunista[14] vy literatura mariana,
respectivamente.

AUTORiAS Y FECHAS DE COMPOSICION DE LA LITERATURA
APOCRIFA DEL NUEVO TESTAMENTO

Al igual que sucede con una gran parte de la produccion literaria
de la Antigiiedad, sagrada o profana, resulta empresa harto dificil
el poder determinar con precision no solo quiénes fueron los
autores reales de los apocrifos del Nuevo Testamento, sino
también cuando o dénde vieron la luz estos escritos.

Como hemos indicado méas arriba, la literatura apocrifa
neotestamentaria estd compuesta en su inmensa mayoria por
pseudoepigrafos, escritos que iinicamente nos permiten dilucidar,
y no siempre, la atribucion a ciertas escuelas, facciones y
corrientes de pensamiento de la Antigiiedad Cristiana. Ello, a su
vez, condiciona el momento de la redaccién, sin que se puedan
tampoco delimitar fechas exactas. Tal es el caso de los textos
atribuidos a los Apostoles, a otros discipulos conocidos del Senor,
la Virgen Maria, Maria Magdalena o al resto de personajes mas
destacados mencionados en el Nuevo Testamento. Pueden

99



considerarse mas fiables las autorias de nombres propios de
figuras historicas consideradas heréticas, como Amonio, Apeles,
Basilides, Mani, Marcion, Taciano, Valentin u otros, que habrian
escrito obras claramente divulgadoras de sus doctrinas o
ensenanzas distintivas. Asimismo, parece ser auténtica la
atribucion de las epistolas clementinas o del Pastor de Hermas,
que no entran dentro de la categoria heterodoxa y que fueron
reconocidas como obras autoritativas en algunas congregaciones
cristianas de los tres primeros siglos.

En este sentido, una gran parte de la produccion apocrifa se
habria originado a lo largo del siglo II, especialmente durante su
segunda mitad, en la zona oriental del Imperio romano, desde la
peninsula de Anatolia hasta Egipto, con un claro contenido
gnostico en su mayoria y, por lo general, dentro del marco de
unas supuestas apariciones de Cristo para revelar a ciertas figuras
destacadas de los Evangelios canoénicos arcanos y secretos
reservados Gnicamente a élites de iniciados. Pero se encuentran
evangelios apocrifos de corte claramente gnostico que ven la luz
mas tarde, como el de Felipe (entre los siglos II-IIT) o el de
Basilides (siglo III), siempre en las mismas regiones. El llamado
Evangelio de Marcién, vehiculo de la fe marcionita, fue escrito
también en el siglo II, mientras que el Evangelio de Mani, que
difundi6 las ideas maniqueas por el Oriente, llegando a alcanzar
con gran impetu el Occidente romano[15], tuvo que componerse
durante el siglo III o, todo lo mas, hacia comienzos del siglo
IV[16] en Persia. Dentro de la linea de pensamiento maniqueo, el
Evangelio cataro del Pseudo-Juan veria la luz hacia los siglos
XII-XIII, aunque algunos eruditos ubican su composicién hacia el
siglo X en la peninsula Balc4nica; seria obra de la secta bulgara de
los bogomilos, que tanto influiria en el catarismo del sur de
Francia[17] y norte de la Corona de Aragén, y hablaba de la caida
de los angeles y de Lucifer.

En lo que se refiere a literatura piadosa cristiana que buscaba
informar acerca de episodios portentosos y cuadros cuasi magicos
acerca de la infancia del Senor o de la Virgen Maria, y también del
misterio de la Encarnacion[18], pero, eso si, sin vehicular ideas o
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doctrinas heterodoxas, muy pronto despuntaron, ya en el siglo II,
obras como el llamado Protoevangelio de Santiago, uno de los
grandes clasicos del género, apologia entusiasta de la virginidad
de Maria y de su propia concepciéon milagrosa[19], salpicada de
historias en las que la virtud de la Virgen siempre sobresale, pero
esta clase de escritos se prolong6é en el tiempo.[20] Asi el
llamado Evangelio del Pseudo-Tomds debié de ser redactado
hacia los siglos III o IV. La llamada Historia de José el
Carpintero es obra anénima redactada en el Egipto bizantino de
los siglos VI y VII. También del siglo VI es el llamado Evangelio
del Pseudo-Mateo o Libro del nacimiento de la Bienaventurada y
de la infancia del Salvador. El conocido como Evangelio de la
Natividad de Maria, atribuido a San Jerénimo durante la Edad
Media, hoy se data hacia el siglo IX. Tal es la propuesta del
conocido investigador espaiiol Antonio Pifiero.

Destacan especialmente por sus relatos de milagros y prodigios, a
veces ilégicos e incluso de todo punto de vista estramboticos, los
llamados Hechos apocrifos, en los cuales los apdstoles se
enfrentan a enemigos o situaciones Uinicamente superables por
intervenciones divinas extraordinarias; ello da pie a claras
ensenanzas doctrinales, no siempre ortodoxas. El llamado Hechos
de Pablo y Tecla, que ve la luz en el siglo II y narra las peripecias
del Apostol de los Gentiles y la conversa Santa Tecla, que le
acompana en sus viajes en una relacion de pura hermandad, es el
ejemplo méas conocido.[21] Hechos de Pedro es otro de los
grandes cléasicos de este género, también escrito en el siglo II;
narra el difundido episodio del enfrentamiento en Roma entre el
Principe de los Apostoles y Simén el Mago[22]; este ultimo es
derrotado por el poder divino y su perniciosa influencia
desaparece de aquellos a quienes el Apdstol predicaba el
verdadero evangelio. El libro titulado Hechos de Pablo,
duramente condenado por el apologista Tertuliano como obra
herética, esta bien datado por este mismo autor, pues asegura que
se escribi6 el afio 160. Hechos de Tomdas ve la luz a principios del
siglo III, mientras que Hechos de Pedro y Pablo ha de ubicarse en
el siglo IV. A finales de la misma centuria se redacta Hechos de
Felipe, mientras que Hechos de Timoteo se escribe en el siglo V.
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Hechos de Tadeo es ya un escrito medieval de dificil ubicacion
cronologica (oscila entre los siglos VI y X, conforme a los estudios
mas recientes), y contiene la curiosa correspondencia entre Jests
y el rey Abgaro de Edesa, que solicita ser curado de una
enfermedad, narracion mencionada por Eusebio de Cesarea en su
Historia Eclesiastica 1, 13, 15. El libro titulado Hechos de Pedro y
Andrés, obra redactada en el siglo IV, ofrece la peculiaridad de
que se trata de un relato puramente literario, sin intencién
teologica ni doctrinal alguna.

A fin de no cansar al amable lector con gran profusion de
nombres y datos, tnicamente sefalaremos que, dentro de las
designadas como Epistolas apocrifas, hallamos un remedo total
del epistolario apostolico del Nuevo Testamento, con gran
profusion parenética, es decir, de exhortaciones a la Iglesia en
trasfondos que evidencian grandes dificultades; y dentro de los
Apocalipsis apdcrifos, el llamado Apocalipsis de Pedro, obra del
siglo II, es un ejemplo emblematico de esta género y, al parecer,
grandemente apreciado por ciertos sectores del cristianismo
ortodoxo antiguo; contiene la primera descripcion del mas all4 en
la literatura cristiana, con cuadros vivamente coloristas sobre la
bienaventuranza celestial y los tormentos del infierno, que
serviran de inspiracion a los artistas plasticos de siglos
posteriores, asi como a los cantos que componen la Divina
Comedia del insigne vate florentino de entre los siglos XIII-XIV
Dante Alighieri. El llamado Apocalipsis de la Virgen, que en su
momento circuld con cierta profusiéon entre algunos grupos
cristianos, ve la luz durante el siglo IV y presenta también cuadros
muy vivos del mas alld presuntamente revelados a la Madre del
Senor y transmitidos por ella directamente al apéstol San Juan; la
intercesion de la Virgen ante Dios por los pecadores condenados
en el infierno consigue que estos se vean libres de sus penas los
domingos, el Dia del Sefior. Y en el siglo VII, como respuesta a la
invasion islamica del Medio Oriente, aparece el Ilamado
Apocalipsis del Pseudo-Metodio, de gran influencia a lo largo de
la Edad Media, pues lleg6 a invocarse como prediccion divina de
la caida de Constantinopla en poder de los turcos otomanos el ano
1453.
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VALOR DE LA LITERATURA APOCRIFA CRISTIANA PARA LA
IGLESIA DE HOY

Dado que en nuestros dias no existe ya la lucha apologética de la
ortodoxia cristiana frente al gnosticismo, al docetismo, al
maniqueismo y otras corrientes heréticas de la Antigiiedad, la
percepcion de este tipo de literatura se centra mas en otros
asuntos, como los idiomas en que ha sido compuesta o vehiculada
—griego, arameo, copto, etiope, arabe o latin, principalmente—,
sus rasgos poéticos o narrativos, su posible testimonio historico
real sobre los tiempos neotestamentarios, la teologia que
vehicula, su comparacién con el Nuevo Testamento can6nico o su
influencia en ciertas tradiciones doctrinales y litargicas cristianas,
asi como en el arte.

Tradiciones referentes a la Virgen Maria, que se encuentran hoy
en la piedad popular de los paises catolicos romanos, se hallan,
por ejemplo, en el Protoevangelio de Santiago, como, entre otras,
los nombres de sus padres San Joaquin y Santa Ana, su
nacimiento milagroso de progenitores ancianos, su servicio y
dedicacion en el Templo de Jerusalén durante su nifiez o su
matrimonio con un José muy entrado en anos, que salvaguarda
asi su castidad perfecta y su entrega a Dios. Leemos, a guisa de
ejemplo, el capitulo VII:

“Y los meses se sucedian para la nina. Y, cuando llego
a la edad de dos afios, Joaquin dijo: Llevémosla al
templo del Sefior, para cumplir la promesa que le
hemos hecho[23], no sea que nos la reclame, y
rechace nuestra ofrenda. Y Ana respondi6: Esperemos
al tercer ano, a fin de que la niha no nos eche de
menos. Y Joaquin repuso: Esperemos.

Y, cuando la niha lleg6 a la edad de tres afios, Joaquin dijo:
Llamad a las hijas de los hebreos que estén sin mancilla[24], y
que tome cada cual una lampara, y que estas lamparas se
enciendan, para que la nifia no vuelva atras, y para que su
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corazon no se fije en nada que esté fuera del templo del
Sefior.[25]

Y ellas hicieron lo que se les mandaba, hasta el
momento en que subieron al templo del Sefior. Y el
Sumo Sacerdote recibi6 a la nifa, y, abrazandola, la
bendijo, y exclamo: El Sefior ha glorificado tu nombre
en todas las generaciones. Y en ti, hasta el altimo dia,
el Sefior hara ver la redencion por El concedida a los
hijos de Israel.[26]

E hizo sentarse a la nifia en la tercera grada del altar, y
el Sefior envi6 su Gracia sobre ella, y ella danz6 sobre
sus pies y toda la casa de Israel la amo.”

El tema de la virginidad de Maria y del peligro de cuestionarla o
ponerla en duda viene bien ilustrado en la historia narrada en
esta misma obra, capitulo XX, el relato de la imprudencia de
Salomé[27]:

“Y la comadrona entro6, y dijo a Maria: Disponte a
dejar que ésta haga algo contigo, porque no es un
debate insignificante el que ambas hemos entablado a
cuenta tuya. Y Salomé, firme en verificar su
comprobacion, puso su dedo en la matriz[28] de
Maria, después de lo cual lanzé6 wun alarido,
exclamando: Castigada es mi incredulidad impia,
porque he tentado al Dios viviente, y he aqui que mi
mano es consumida por el fuego, y de mi se separa.

Y se arrodill6 ante el Sefior, diciendo: iOh Dios de mis
padres, acuérdate de que pertenezco a la raza de
Abraham, de Isaac y de Jacob! No me des en
espectaculo a los hijos de Israel, y devuélveme a mis
pobres, porque bien sabes, Sefior, que en tu nombre
les prestaba mis cuidados, y que mi salario lo recibia
de ti.

Y he aqui que un angel del Senor se le aparecio,
diciendo: Salomé, Salomé, el Senor ha atendido tu
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saplica. Aproximate al nifio tomalo en tus brazos, y él
sera para ti salud y alegria.

Y Salomé se acerco al recién nacido, y lo incorporo,
diciendo: Quiero prosternarme ante él, porque un
gran rey ha nacido para Israel. E inmediatamente fue
curada, y sali6 justificada de la gruta. Y se dejo oir una
voz, que decia: Salomé, Salomé, no publiques los
prodigios que has visto, antes de que el nifio haya
entrado en Jerusalén.”

Esta literatura se preocupa en ocasiones de enlazar con las
Sagradas Escrituras de Israel, el Antiguo Testamento, a fin de
justificarse y erigirse en autoridad canonica. Leemos, por
ejemplo, en el Evangelio del Pseudo-Mateo XIV en relacion con el
nacimiento del Sefor:

“El tercer dia después del nacimiento del Sefior, Maria
salié de la gruta, y entr6 en un establo, y deposit6 al
nifio en el pesebre, y el buey y el asno lo adoraron.
Entonces se cumpli6 lo que habia anunciado el
profeta Isaias: El buey ha conocido a su duefio y el
asno el pesebre de su senor.[29]

Y estos mismos animales, que tenian al nifio entre
ellos, lo adoraban sin cesar. Entonces se cumpli6 lo
que se dijo por boca del profeta Habacuc: Te
manifestaras entre dos animales.[30] Y José y Maria
permanecieron en este sitio con el nifio durante tres
dias.”

Como se ha indicado, una buena parte de la literatura apocrifa
cristiana se autoimpuso como deber dilucidar episodios
prodigiosos de la infancia del Senor. Uno de ellos, tal vez el mas
conocido, viene relatado por el Evangelio del Pseudo-Tomas en
su capitulo II, la historia de los pajarillos de barro. Reza asi:

“Este nifio Jesus, llegado a los cinco anos, estaba
jugando después de una lluvia en el cauce de una
corriente. Las aguas que fluian las recogia en charcas,
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las volvia puntualmente cristalinas y las dominaba
solamente con la palabra. Hizo barro blando y formé
doce pajarillos. Era sabado cuando hizo aquello.
Habia también otros muchos nifios jugando con
Jestus. Al ver cierto judio lo que hacia Jests jugando
en dia de sdbado, march6 a toda prisa y se lo anuncié
a su padre José: ‘Mira que tu hijo est4 jugando junto
al arroyo, ha tomado un poco de barro y ha formado
doce pajarillos, con lo que ha profanado el sabado’.
Fue José al lugar y, al verlo, le llam6 la atenci6n,
diciéndole: ‘¢Por qué haces en sabado estas cosas que
no esta permitido hacer?” Pero Jesus, batiendo las
manos, gritd a los pajarillos y les dijo: ‘Marchaos’. Los
pajarillos echaron a volar y se fueron gorjeando.”

Pero esta literatura no se conform6 con aspectos desconocidos de
la vida privada del Sefior antes de su manifestaciéon publica; quiso
también adentrarse en su Pasion y Muerte, e incluso en el mayor
de los misterios, su gloriosa Resurreccion, de la que los
Evangelios SinoOpticos no ofrecen relato alguno, sino simples
pinceladas acerca de la tumba vacia, cuando Jests habia ya
resucitado.[31] El ejemplo mas clasico nos lo brinda el llamado
Evangelio de Pedro en su capitulo X[32], donde leemos asi:

“Empero, en la noche tras la cual se abria el domingo,
mientras los soldados por orden montaban dos a dos
la guardia, una gran voz se hizo oir en las alturas.

Y vieron los cielos abiertos, y que dos hombres
resplandecientes de luz se aproximaban al sepulcro.

Y la enorme piedra que se habia colocado a su puerta
se movié por si misma, poniéndose a un lado, y el
sepulcro se abrid. Y los dos hombres penetraron en él.
Y, no bien hubieron visto esto, los soldados
despertaron al centurién y a los ancianos, porque ellos
también hacian la guardia.

Y, apenas los soldados refirieron lo que habian
presenciado, de nuevo vieron salir de la tumba a tres
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hombres, y a dos de ellos sostener a uno, y a una cruz
seguirlos.

Y la cabeza de los sostenedores llegaba hasta el cielo,
mas la cabeza de aquel que conducian pasaba més alla
de todos los cielos.

Y oyeron una voz que preguntaba en las alturas: ¢Has
predicado a los que estan dormidos?

Y se escucho venir de la cruz esta respuesta: Si.

Los circunstantes, pues, se preguntaban unos a otros
si no seria necesario marchar de alli y relatar a Pilatos
aquellas cosas.

Y, en tanto que deliberaban todavia, otra vez
aparecieron los cielos abiertos, y un hombre que de
ellos descendio6 y que entro6 en el sepulcro.”

Este cuadro de la Resurreccion del Salvador se encuentra en
innumerables representaciones pictéricas de la Edad Media, el
Renacimiento y el Barroco, desde Piero della Francesca o Andrea
Mantegna hasta Rembrandt y el Greco, pasando por Rafael
Sanzio o Juan Correa de Vivar, entre otros, plasmando asi un
estereotipo religioso y cultural que ha calado en Occidente.

Un caso distinto representa el llamado Evangelio de Tomds o
Evangelio copto de Tomas, el cual ostenta el rango de Quinto
Evangelio para algunos investigadores contemporaneos[33],
pues consideran que contiene declaraciones auténticas del Sefor
en una primera redaccion anterior a los Evangelios Sinopticos.
Unicamente ofrecemos a continuacién unos pocos ejemplos:

3. “Jesus ha dicho: Si aquellos que os guian os dijeran:
iVed, el Reino esti en el Cielo!, entonces las aves del
cielo os precederian. Si os dijeran: iEsta en el mar!,
entonces los peces del mar os precederian. Mas bien,
el Reino de Dios esta dentro de vosotros y esta fuera
de vosotros. Quienes llegan a conocerse a si mismos lo
hallaran, y cuando lleguéis a conoceros a vosotros
mismos, sabréis que sois los hijos del Padre Viviente.
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Pero si no os conocéis a vosotros mismos, Sois
empobrecidos y sois la pobreza.”

8. “Y €l ha dicho: El Reino se asemeja a un pescador
sabio que echo su red al mar. La sac6 del mar llena de
peces. Entre ellos descubri6 un pez grande y bueno.
Aquel pescador sabio volvié a arrojar todos los peces
al mar y escogi6 sin vacilar el pez grande. Quien tiene
oidos para oir, ique oiga!”

9. “Jesuts ha dicho: He aqui que el sembrador sali6 y
tomo6 un puiiado de semillas y las esparcio. Algunas,
en verdad, cayeron en el camino y vinieron los pajaros
y las recogieron. Otras cayeron sobre la roca madre y
no arraigaron abajo en el suelo y no retofiaron espigas
hacia el cielo. Y otras cayeron entre las espinas, las
cuales ahogaron las semillas y el gusano se las comid.
Y otras cayeron en la tierra buena y produjeron
cosecha abundante hacia el cielo, sesenta por medida
y ciento veinte por medida.”

10. “Jests ha dicho: He arrojado fuego sobre el
mundo y he aqui que lo estoy vigilando hasta que arda
en llamas.”

16. “Jestis ha dicho: Quizas la gente piense que he
venido para lanzar paz sobre la tierra, y no saben que
he venido para lanzar conflictos sobre la tierra, a
fuego, espada y guerra. Pues habra cinco en una casa,
y estaran tres contra dos y dos contra tres, el padre
contra el hijo y el hijo contra el padre. Y estaran de pie
como si fueran hombres solitarios.”

17. “Jests ha dicho: Yo os daré lo que ningtin ojo ha
visto y ningtn oido ha escuchado y ninguna mano ha
tocado ni ha surgido en la mente humana.”

En lo que se refiere a los Hechos apocrifos, bastenos con un
ejemplo también clasico, la ya mencionada disputa en Roma entre
San Pedro Apostol y Simén el Mago, tal como la relatan los
Hechos de Pedro en su capitulo XXXII:
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“Y ya al dia siguiente una gran multitud se reuni6 en
la Via Sacra para verlo volar.[34] Y Pedro se acerco al
lugar, habiendo tenido una visién, puesto que él
podria condenarlo también en esto; porque cuando
Simo6n entré en Roma, sorprendi6 a las multitudes
volando: pero Pedro, quien lo condend, no estaba atn
viviendo en Roma. A esta ciudad Simén engaii6 por la
ilusion, por lo que algunos se dejaron llevar por él.

Asi que este hombre de pie en un lugar alto vio a
Pedro y comenzo6 a decir: ‘Pedro, en este momento
cuando me voy hacia arriba ante toda esta gente que
me ve aqui, yo te digo: Si tu Dios, a quien los judios
condenaron a muerte, y a vosotros, a quienes él
escogid, es capaz, déjalo que demuestre que la fe en El
es la fe en Dios, y déjalo aparecer en este momento, si
es algo digno de su divinidad. Porque yo, subiendo,
mostraré a toda esta multitud, quién soy’.

Y he aqui, cuando fue levantado en lo alto, y todos lo
vieron sobre Roma y los templos de la misma
montana, los fieles miraron hacia Pedro.

Y Pedro, al ver lo extrano del espectaculo, clamo al
Sefior Jesucristo: ‘Si ti dejas a este hombre lograr lo
que €l se ha propuesto, ahora todos los que han creido
en ti seran ofendidos, y las senales y prodigios que ta
realizaste a través de mi no seran creidos; acelera tu
gracia, Sefor, y déjalo caer desde la altura y
discapacitalo; y no le permitas morir, pero si ser
derrotado, y quiebra su pierna en tres partes’. Y se
cayo de la altura y se partié la pierna en tres partes.
Entonces todo hombre le lanz6 piedras y se fueron a
casa, y desde entonces creyeron en Pedro.”

En referencia al Epistolario apocrifo, inicamente mencionamos el
catecismo al que se da el nombre técnico de Didajé o Doctrina de
los Doce Apostoles. Veamos dos pasajes representativos, de claros
tonos didacticos que recuerdan, en parte, el estilo sapiencial
caracteristico del libro protocandnico veterotestamentario de
Proverbios y el del deuterocanonico llamado Eclesiastico[35]:
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II1. “Hijo mio: aléjate del mal y de toda apariencia de
mal. No te dejes arrastrar por la ira, porque la ira
conduce al asesinato. Ni tengas celos, ni seas
pendenciero, ni irascible; porque todas estas pasiones
engendran los homicidios. Hijo mio, no te dejes
inducir por la concupiscencia, porque lleva a la
fornicacion. Evita las palabras deshonestas y las
miradas provocativas, puesto que de ambos proceden
los adulterios. Hijo mio, no consultes a los agoreros,
puesto que conducen a la idolatria. Hijo mio, no seas
mentiroso, porque la mentira lleva al robo; ni seas
avaro, ni ames la vanagloria, porque todas estas
pasiones incitan al robo. Hijo mio, no murmures,
porque la murmuracién lleva a la blasfemia; ni seas
altanero ni malévolo, porque de ambos pecados nacen
las blasfemias. Sé humilde, porque los humildes
heredaran la tierra. Sé€ magnanimo y misericordioso,
sin malicia, pacifico y bueno, poniendo en practica las
ensefianzas que has recibido. No te enorgullezcas, ni
dejes que la presuncion se apodere de tu alma. No te
acompaiies con los orgullosos, sino con los justos y los
humildes. Acepta con gratitud las pruebas que
sobrevinieren, recordando que nada nos sucede sin la
voluntad de Dios.”

IV. “Hijo mio, acuérdate de dia y de noche del que te
anuncia la palabra de Dios; honrale como al Sefor,
puesto que donde se anuncia la palabra, alli esta el
Senor. Busca constantemente la compania de los
santos, para que seas reconfortado con sus consejos.
Evita fomentar las disensiones, y procura la paz entre
los adversarios. Juzga con justicia, y cuando
reprendas a tus hermanos a causa de sus faltas, no
hagas diferencias entre personas. No tengas duda de
si Dios cumplird o no sus promesas. Ni tiendas la
mano para recibir, ni la tengas cerrada cuando se trate
de dar. Si posees algunos bienes como fruto de tu
trabajo, no pagaras el rescate de tus pecados. No estés
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indeciso cuando se trate de dar, ni murmures al dar
algo, porque conoces al dispensador de Ila
recompensa. No vuelvas la espalda al indigente;
reparte lo que tienes con tu hermano, y no digas que
lo tuyo te pertenece, porque si las cosas inmortales os
son comunes, ¢con cudnta mayor razén debera serlo
lo perecedero? No dejes de la mano la educacién de tu
hijo o de tu hija: desde su infancia enséfales el temor
de Dios. Ni a tu esclavo ni a tu criada mandes con
aspereza, puesto que confian en el mismo Dios, para
que no pierdan el temor del Sefior, que estd por
encima del amo y del esclavo, porque en su
llamamiento no hace diferencia en las personas, sino
viene sobre aquellos que el Espiritu ha preparado. En
cuanto a vosotros, esclavos, someteos a vuestros amos
con temor y humildad, como si fueran la imagen de
Dios. Aborrecerés toda clase de hipocresia y todo lo
que desagrade al Sefior. No descuides los preceptos
del Sefor, y guarda cuanto has recibido, sin anadir ni
quitar. Confesaras tus faltas a la iglesia y te guardaras
de ir a la oracion con mala conciencia. Tal es el
camino de la vida.”

Finalmente, y en gracia a la brevedad, ofrecemos tinicamente dos
pasajes de la literatura apocrifa apocaliptica. El primero lo
tomamos del llamado Apocalipsis de Pedro y nos brinda unas
imagenes del infierno:

33. “Y junto al abismo estaba un lugar lleno de fuego,
y alli se encontraban los hombres que habian tallado
con sus propias manos imagenes para si mismos
suplantando a Dios. Y junto a éstos estaban otros
hombres y mujeres con varas de fuego, y se golpeaban
unos a otros, y no cesaban de atormentarse de esta
manera.”

34. “Y, cerca de ellos, otros hombres y mujeres se
quemaban, revolvian, y asaban. Y éstos eran los que
habian abandonado el camino de Dios.”
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A nadie se le escapa la influencia de la imagen de la Gehena
mencionada por Jests en San Mateo 10, 28; 23, 33 o San Marcos
9, 43, entre otros versiculos, en la elaboracion de estos pasajes y
otros similares de la literatura apocrifa. Lo que hicieron los
autores de los libros apdcrifos fue aumentar considerablemente el
espectro cromatico de la nocion indicada por el Sefor, llenandolo
de tonos altamente tragicos.

El segundo procede de El Pastor de Hermas, obra que, como la
anterior, goz6 de gran prédica entre ciertas comunidades
cristianas de los primeros siglos:

I1. “Y después de quince dias, cuando hube ayunado y
rogado al Senor fervientemente, me fue revelado el
conocimiento del escrito. Y esto es lo que estaba
escrito: Hermas, tu simiente ha pecado contra Dios, y
han blasfemado del Sefior, y han traicionado a sus
padres a causa de sus grandes maldades, si, han
conseguido el nombre de traidores de los padres, y,
con todo, no sacaron provecho de su traiciéon; y aun
afiadieron a sus pecados actos inexcusables y
maldades excesivas; asi que la medida de sus
transgresiones fue colmada. Pero da a conocer estas
palabras a todos tus hijos, y tu esposa sera como tu
hermana; porque ella tampoco se ha refrenado en el
uso de la lengua, con la cual obra mal. Después que ta
les hayas dado a conocer todas estas palabras, que el
Senor me mando6 que te revelara, entonces todos los
pecados que ellos han cometido con anterioridad les
seran perdonados; si, y también a todos los santos que
han pecado hasta el dia de hoy, si se arrepienten de
todo corazén, y quitan la doblez de 4nimo de su
corazdn. Porque el Sefior jur6 por su propia gloria,
con respecto a sus elegidos, que, si ahora que se ha
puesto este dia como limite, se comete pecado,
después no habra para ellos salvacion; porque el
arrepentimiento para los justos tiene un fin; los dias
del arrepentimiento se han cumplido para todos los
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santos; en tanto que para los gentiles hay
arrepentimiento hasta el ultimo dia. Por consiguiente,
ta diras a los gobernantes de la Iglesia, que enderecen
sus caminos en justicia, para que puedan recibir en
pleno las promesas con gloria abundante. Los que
obrais justicia, pues, estad firmes, y no seais de doble
animo, para que podais ser admitidos con los santos
angeles. Bienaventurados seais, pues, cuantos sufrais
con paciencia la gran tribulaciéon que viene, y cuantos
nieguen su vida. Porque el Sefior jur6 con respecto a
su Hijo, que todos los que nieguen a su Sefor seran
rechazados de su vida, incluso los que ahora estan a
punto de negarle en los dias venideros; pero a los que
le negaron antes de ahora, a ellos les fue concedida
misericordia por causa de su gran bondad.”

Salta a la vista el rigorismo moral, un tanto extremo, de estos
pasajes, sin duda muy proximos al pensamiento sobremanera
estricto del montanismo del siglo II, del que fue el apologeta
Tertuliano de Cartago el mejor representante.

LA INFLUENCIA DE LA APOCRIFA NEOTESTAMENTARIA EN
LA CULTURA ACTUAL

Como hemos venido indicando, ha sido enorme la influencia de la
literatura apocrifa cristiana o apdcrifa del Nuevo Testamento en
la cultura de Occidente. A los ejemplos que hemos sefialado en el
mundo del arte pictorica afadimos ahora otros contemporaneos
nuestros del ambito literario:

En el ano 1959, la Editorial espafola Dalmau Carles Pla S. A.
publico el libro Floresta. Iniciacién a la lectura literaria,
pequena antologia de textos procedentes de diversas literaturas,
con especial atencion a la nacional, en la que distintas
promociones escolares de los afios 60 y 70 aprendieron a leer y
comprender a los grandes autores.[36] Uno de sus capitulos,
consagrado a la infancia de Jests, se hacia eco de leyendas
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basadas en los Evangelios apdcrifos, como el antes mencionado
episodio de los pajarillos de barro y algunos otros maés.

El titulo Pdjaro de barro, en clara alusidon a esta historia, fue
dado por el insigne ornitélogo David Gémez Samitier a su estudio
sobre el quebrantahuesos publicado el afio 1999 por Editorial
Prames.

En el mismo afno, el P. Santiago Martin daba a la luz uno de sus
libros de propaganda catélica romana, titulado Evangelio secreto
de la Virgen Maria, en el que recogia datos de los Evangelios
apocrifos marianos. Esta obra esta reputada como de gran
calidad. Ha visto una nueva edicion el afio 2015 bajo los auspicios
de Editorial Edaf S. L.

El afio 2006 salia de las prensas de la editorial francesa Le livre
de poche la novela de Eric-Emmanuel Schmitt Lévangile selon
Pilate, en la cual se narra la bisqueda ansiosa protagonizada por
Poncio Pilatos para hacerse con el cuerpo de Jesus, del cual oye
que ha resucitado. Contiene datos de la literatura apécrifa basada
en la figura del procurador romano.

No quisiéramos cerrar este epigrafe sin un par de alusiones al
séptimo arte. La primera, la por demas excelente producciéon
mexicana de 1971 Jesus el nifio Dios (leyendas de la ninez de
Nuestro Senor Jesucristo), clasico del cine religioso en nuestro
idioma, recoge muchas de las narraciones apocrifas sobre la
infancia del Sefor: los prodigios acaecidos con ocasion de la
huida a Egipto y el regreso a Nazaret, la escuela a la que Jesus
asistia con un desagradabilisimo Caifas en funciones de maestro,
el episodio de los pajaros de barro, asi como otros también
destacados. La segunda, la serie italiana de cuatro episodios
producida en 1987 por Franco Rossi con el titulo Un bambino di
nome Gesu, basada en la infancia del Senor y, al igual que la
pelicula anterior, con frecuentes alusiones a la literatura apocrifa
cristiana.

114



NOTAS

[1] Esta segunda designacion es la preferida de muchos autores y exegetas de
renombre de nuestros dias, por considerarla més exacta.

[2] Algo similar ocurre con la literatura ap6crifa del Antiguo Testamento. De ahi
que algunos especialistas las hayan comparado para encontrar equivalencias y
similitudes. Ver la crestomatia clasica en lengua francesa La Bible apocryphe en
marge de UAncien Testament, preparado por Daniel Rops y J. Bonsirven, y
editada por la Librairie Arthéme Fayard en 1953.

[3] Algunas de las cuales pudieran ser realmente palabras dichas por el Sefior.
Ver en este sentido el clasico JEREMIAS, J. Palabras desconocidas de Jests.
Ediciones Sigueme, 1989.

[4] La pseudoepigrafia, no obstante, y como han venido reconociendo desde
hace mucho tiempo exegetas y eruditos competentes, también se constata en
ciertos escritos canonicos del Antiguo y del Nuevo Testamento.

[5] De algunos de ellos no habia constancia alguna en la literatura eclesiastica
antigua, lo que indica su total desconocimiento en medios cristianos.

[6] En ocasiones los titulos pueden resultar engafiosos, pues se da la coyuntura
de que alguna de estas obras sea conocida por mas de uno. Por otro lado, se ha
de admitir que, para aquellos libros que no han llegado hasta nosotros y
Gnicamente nos son conocidos por alusiones, no siempre es posible saber si se
trata de escritos distintos o si, por el contrario, son varios con diferentes
designaciones.

[7] Algunos apoécrifos neotestamentarios pretenden haber sido escritos por
figuras destacadas del Antiguo Testamento, que habrian asi anticipado la
Redencién operada por nuestro Sefior Jesucristo.

[8] Taciano el Sirio fue discipulo de San Justino Martir y un conocido heresiarca
del siglo II, fundador del encratismo, secta rigorista que prohibia las relaciones
sexuales y la ingesta de carne o vino. Su evangelio, conocido también con el
nombre de Diatessarén (“A través de los cuatro”, en griego), es la primera
armonia o concordancia de los Evangelios, un notable esfuerzo por presentar el
texto evangélico sin contradicciones y en un orden logico. La Iglesia Siria lo
considero texto sagrado hasta finales de la Antigiiedad Cristiana.

[9] Se hace hincapié en este tipo de literatura en la figura del apdstol San
Andrés, hermano del apostol San Pedro. San Andrés pasa discretamente por los
capitulos y versiculos de los Evangelios candnicos, pero no son pocos los
especialistas que lo consideran un discipulo de gran envergadura dentro de los
Doce.

[10] En algunos articulos y manuales se la menciona como Didaché, con una
grafia mas adecuada a idiomas extranjeros.

[11] La mencionamos aqui dada su importancia y por su atribucién a los Doce
Apostoles del Senor. En realidad, mas que una epistola es un claro catecismo
primitivo y, por ende, un documento de capital trascendencia para la
comprensién del primer cristianismo.

[12] También conocido como IV Esdras, se publicaba antes del Concilio de
Trento como una obra apoécrifa del Antiguo Testamento que formaba parte del
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texto latino de la Vulgata, pero son muchos los especialistas que lo incluyen
entre los apocalipsis ap6crifos del Nuevo, dado que su redaccion definitiva tuvo
lugar hacia finales del siglo I d. C. y por mano muy evidentemente cristiana. Es,
por tanto, un texto contemporaneo de la redaccién del Nuevo Testamento. Esta
presente, junto con otros apoécrifos, en el Antiguo Testamento de la Biblia del
Oso, la Biblia del Cantaro y las primeras ediciones de la Version inglesa del Rey
Jaime.

[13] Lo mismo que sucede con el Apocalipsis de Esdras, es también una obra
que, aun presuntamente ambientada en el Antiguo Testamento, ostenta una
evidente autoria cristiana.

[14] Ver BERGUA, J. B. y GONZALEZ BLANCO, E. (ed.) Los Evangelios
Apécrifos. 111 Tomos. Ediciones Ibéricas — Clasicos Bergua, 2012.

[15] Recuérdese que San Agustin de Hipona, el gran Padre de la Iglesia en
Occidente, habia sido maniqueo antes de su profesion de fe cristiana.

[16] Dado que Mani vivi6 entre los ahos 216 y 274 (o 277, segin algunos
especialistas), su evangelio pudo ser compuesto por él mismo dentro de este
periodo. Si vio la luz a comienzos del siglo IV, debi6 de tratarse de una
recopilacion de sus ensefianzas realizada por discipulos muy directos.

[17] Los cataros franceses reciben también el nombre de albigenses, por ser su
sede principal la ciudad de Albi, actual capital del departamento de Tarn, en la
region llamada Occitania.

[18] Se ha sehalado en repetidas ocasiones que estas obras en concreto no
obedecian sino a una curiosidad infantil e inmadura por parte de muchos
cristianos primitivos, que deseaban saber si nuestro Sefior habia realizado
prodigios espectaculares ya en su infancia, o si la vida de la Bienaventurada
Virgen Maria habia estado marcada por manifestaciones palpables del poder de
Dios ya desde su ninez. Es evidente que debian de circular leyendas piadosas en
las comunidades cristianas, de las cuales estos relatos apdcrifos no serian sino su
plasmacién por escrito. Como ciertos eruditos han indicado en ocasiones, esta
literatura obedece también a un trasfondo cultural helenistico-oriental, en el que
las historias fantasticas acerca de prodigios efectuados por dioses y divinidades
en su periodo infantil eran algo muy comun.

[19] Lo que, andando el tiempo, constituiria la doctrina (mas tarde dogma) de la
Inmaculada Concepcién de Maria.

[20] Téngase en cuenta que los ataques a la historia del nacimiento virginal de
Jesus se prodigaron especialmente a partir del siglo II entre los adversarios del
cristianismo.

[21] Este documento es, de hecho, el tinico testimonio de la existencia de esta
santa y martir.

[22] Sobre este personaje, llamado también Simén de Gitta, samaritano que
conocemos a través de Hechos de los Apostoles 8, 9-24, hay referencias en la
Patristica. Algunos autores lo han considerado como uno de los primeros
gnosticos e incluso el fundador del gnosticismo.

[23] Consagrar a Dios a su hijo o hija nacido fuera del tiempo de la naturaleza
humana, como expresion de total gratitud. Ver la historia del profeta Samuel en
1 Samuel 1-3.
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[24] Es decir, virgenes.

[25] Como muchos criticos han indicado en su momento, no hay constancia
alguna en las tradiciones judias de nifias consagradas al servicio permanente de
Dios en el Templo de Jerusalén al estilo de las vestales romanas. El Antiguo
Testamento brinda alguna informacién acerca de mujeres que efectuaban cierto
tipo de servicio en el Tabernéaculo del desierto (1 Samuel 2, 22), pero en ningin
momento se sugiere que hubieran entrado en esas funciones desde la infancia.
De hecho, la misma historia de la consagracién del nifio Samuel es algo
completamente insolito en la historia biblica.

[26] Cf. el llamado Magnificat (San Lucas 1, 46-55).

[27] No se trata de la hija de Herodias, esposa de Herodes Antipas, el reyezuelo
responsable de la muerte de San Juan Bautista (San Mateo 14, 1-12; San Marcos
6, 14-29; San Lucas 9, 7-9), sino de una mujer del pueblo.

[28] El texto original dice “la naturaleza”.

[29] Isaias 1, 3.

[30] El texto griego de Habacuc 3, 2, tltima parte, reza: Te manifestaras entre
dos animales; cuando estén proximos los afnos, serds conocido; cuando haya
llegado el tiempo, apareceras.

Juntamente con Isafas 1, 3 esta en la base de la tradiciéon del buey y el asno o el
buey y la mula en los pesebres populares navidefios de la Europa meridional y
varios paises de la América Hispénica, que hoy han trascendido a otras latitudes.
El primer pesebre o belén popular lo mont6, conforme a una tradicion muy
antigua, San Francisco de Asis en la Navidad del afio 1223 en el pueblo de
Greccio, Italia.

[31] Ver, en efecto, San Mateo 28, 1-10; San Marcos 16, 1-8; San Lucas 24, 1-12;
San Juan 20, 1-10, que constituyen lo que los especialistas designan con
propiedad como Relatos del sepulcro vacio, mejor que los titulos que aparecen
en ediciones modernas de la Biblia, errobneamente designados como Relatos de
la Resurreccién, pues realmente no lo son. Una buena reflexion y estudio sobre
este asunto se halla en la obra de VON ALLMEN, D. L’Evangile de Jésus-Christ.
Naissance de la théologie dans le Nouveau Testament. Editions Clé, 1972. Este
libro, un trabajo de envergadura a cuyo autor tuvimos el privilegio de conocer y
escuchar personalmente en una conferencia pronunciada en un seminario
francés durante nuestros afios de formacién teoldgica, no estd traducido,
desgraciadamente, a nuestro idioma.

[32] Este Evangelio goz6 de gran influencia en ciertas comunidades cristianas
de los siglos II y III, de modo que quedaba equiparado a los Cuatro Evangelios
Canodnicos. Fue rechazado después por considerarse que hacia propaganda de
ideas docéticas.

[33] Especialmente los componentes del llamado Jesus Seminar, de los EE.UU.
[34] A Simoén. Ciertos manuscritos medievales ilustran esta historia
presentando a Simén ascendiendo a lo alto llevado por demonios.

[35] También Sabiduria de Jesis ben Sirac, o simplemente el Siracida.

[36] Quien esto escribe fue uno de aquellos nifios beneficiados por esta obrita,
que recordamos con carifio y agradecimiento.
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THANATOS DERROTADO

UN ANALISIS SOTERIOLOGIO DE

LA TRIPLE VICTORIA DE CRISTO
SOBRE LA MUERTE

Luis Dimas Jolon'**

La muerte, en su ineludible universalidad,
constituye el horizonte wltimo de la
experiencia humana y, consecuentemente,
uno de los problemas méas profundos para
la reflexion teologica, filosofica y
existencial. Actiia como el gran ecualizador,
la disolucion de la identidad y el aparente
fin de todo proyecto vital. Desde los inicios
de la humanidad cuando la preocupaciéon
fundamental giraba en torno a nacimiento,
multiplicaciéon y muerte, la finitud humana
ha sido una fuente perenne de temor,
especulacion y busqueda de trascendencia. En el contexto
latinoamericano, esta realidad se ve agudizada por ciclos de
violencia, precariedad social y una religiosidad popular que a
menudo oscila entre la resignacion fatalista y la esperanza
escatolégica. La pregunta por lo que yace mdas alla del tltimo
aliento, entiéndase la muerte, no es un mero ejercicio intelectual,
sino un eco persistente en el alma de nuestros pueblos.

La teologia cristiana evangélica, lejos de ofrecer un paliativo
simplista, aborda esta cuestién con una complejidad doctrinal a
menudo subestimada. El diagnostico biblico no presenta a la
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muerte como un fenémeno monolitico, sino como una realidad
tridimensional que permea la totalidad de la existencia humana
como consecuencia de la Caida. Las Escrituras distinguen con
precision entre la muerte fisica (la cesacidon biologica), la muerte
espiritual (la separacion de Dios, fuente de toda vida) y la muerte
segunda (la separacion eterna y definitiva). Esta triple forma de
muerte representa la profundidad de la tragedia del pecado.

El presente articulo se propone analizar, desde una perspectiva
teologica sistematica y exegética, la respuesta definitiva que el
Evangelio ofrece a esta triple crisis. Sostendremos que la obra
redentora de Cristo no es una victoria parcial sobre la tumba, sino
una conquista integral y soberana sobre cada una de las
dimensiones de la muerte. Argumentaremos que la Resurrecciéon
redefine la muerte fisica, la Regeneracion anula la muerte
espiritual, y la Justificacion nos libra de la muerte segunda. A
través de este anélisis, se buscard demostrar que la soteriologia
cristiana ofrece el marco mas coherente y existencialmente
satisfactorio para comprender y trascender la finitud, proveyendo
no solo una esperanza futura, sino una transformacion radical en
el presente. Esto concatenado con la gran expectativa
escatologica, el anhelado regreso de nuestro Sefior Jesucristo.

I. "Bienaventurados los que mueren en el Seior'": La
Muerte Fisica Redefinida

La primera y més visible manifestacion de la mortalidad es la
muerte fisica, definida biblicamente como la separacion del alma
y el espiritu del cuerpo (Santiago 2:26). Esta no es una faceta del
disefio original de Dios, sino una consecuencia directa de la
entrada del pecado en el mundo (Romanos 5:12). Sin embargo,
para los creyentes, el significado de este evento ha sido
radicalmente transformado por la obra de Cristo. El texto clave de
Apocalipsis 14:13 proclama: Oi una voz que desde el cielo me
decia: Escribe: Bienaventurados de aqui en adelante los muertos
que mueren en el Sefior. Si, dice el Espiritu, descansaran de sus
trabajos, porque sus obras con ellos siguen.
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Un anélisis exegético nos permite identificar algunos elementos
importantes. Primero, no es una declaracion abstracta, sino una
promesa de consuelo y reivindicacion para aquellos que
mantienen su fidelidad hasta el final. Morir en el Seiior no se
refiere simplemente a fallecer siendo creyente, sino a culminar
una vida de unién y comuniéon con Cristo. La promesa del
descanso (anapausis) no implica un suefo inconsciente del alma,
sino un cese de las fatigas (kopon), las luchas y sufrimientos de
esta vida terrenal. La afirmacion sus obras con ellos siguen no
sugiere una salvacion por méritos, sino que la vida de fe y servicio
del creyente tiene un valor y una consecuencia eterna que son
presentados ante Dios como testimonio de una fe genuina.

Esta perspectiva es reforzada por otros pasajes clave. En
Filipenses 1:21, Pablo declara: Porque para mi el vivir es Cristo, y
el morir es ganancia. La ganancia no es la aniquilacion, sino mds
de Cristo, una comunién mas intima y directa. También, 2
Corintios 5:8, expresa al respecto de su anhelo de estar ausentes
del cuerpo, y presentes al Seiior, sugiriendo una transicion
inmediata a la presencia consciente de Cristo tras la muerte fisica,
una refutaciéon a la doctrina del sueno del alma. Segundo, la
muerte del creyente, lejos de ser una tragedia a los ojos de Dios,
es un evento de sumo valor. El Salmo 116:15 afirma: Estimada es
a los ojos de Jehova la muerte de sus santos. Es preciosa porque
marca el fin de la separaciéon causada por el pecado y el inicio de
una comunion perfecta y sin velos.

Erickson (1998) lo sintetiza asi: "Para el creyente, la muerte fisica
no es el fin de la vida, sino la puerta a una vida mas plena. Es la
transicion del estado de gracia al estado de gloria, un cambio de
domicilio, no una terminacién de la existencia" (p. 1189).

Desde una perspectiva psicologica, esta redefinicion de la muerte
ofrece un poderoso contrapunto a la angustia existencial. La
Teoria del Manejo del Terror (TMT, por sus siglas en inglés)
postula que gran parte de la cultura y el comportamiento humano
son motivados por un esfuerzo inconsciente para mitigar la
ansiedad paralizante que provoca la conciencia de la propia
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mortalidad. Pyszczynski, Greenberg y Solomon (2002) explican
que los individuos se aferran a cosmovisiones culturales y a la
autoestima para sentirse como "participantes valiosos en un
universo significativo, y asi trascender la muerte" (p. 45).

El cristianismo no niega esta ansiedad, sino que la confronta de
manera directa, ofreciendo una cosmovision donde la muerte no
tiene la ultima palabra. La esperanza de la resurrecciéon y la
comunién inmediata con Cristo no funciona como una simple
negacion de la muerte, sino como un trascender el significado de
lo que es morir. El duelo es real, duele, al mismo tiempo es
biblico, pues el Sefior mismo se conmueve ante el dolor de Marta
y Maria por la muerte de Lazaro y Jestls lloré (Juan 11:35). Esto
brinda un marco de sentido ultimo que permite al creyente
procesar el duelo y la propia finitud no desde la desesperacion del
no-ser, sino desde la tristeza con esperanza (1 Tesalonicenses
4:13), una esperanza anclada en la victoria histérica de Cristo
sobre la tumba.

II. "De Muerte a Vida': La Resurreccion Espiritual en el
Presente

Si la muerte fisica es una separacion del cuerpo, la muerte
espiritual es una condicion mucho mas fundamental: Ila
separacion del alma de Dios, la fuente de toda vida. Este es el
estado inherente de la humanidad después de la Caida. Efesios
2:1-6 ofrece una perspectiva biblica de suma importancia: Y él os
dio vida a vosotros, cuando estabais muertos en vuestros delitos
y pecados... pero Dios, que es rico en misericordia, por su gran
amor con que nos amo, aun estando nosotros muertos en
pecados, nos dio vida juntamente con Cristo... y juntamente con
¢l nos resucitd, y ademas nos hizo sentar en los lugares
celestiales con Cristo Jesus.

Al analizar este pasaje se observa la total incapacidad del ser
humano en su estado natural. El término griego para muertos es
nekros, que literalmente significa caddver. Un cadaver espiritual
no puede autogenerarse vida; es pasivo, inerte y esta bajo el
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dominio de fuerzas externas, tales como: la corriente de este
mundo y el principe de la potestad del aire (Satanas). La
intervenciéon divina, por tanto, no es una ayuda, sino una
resurreccion. Es un acto soberano que da vida espiritual,
motivado exclusivamente por la misericordia y el gran amor de
Dios. La consecuencia es una nueva posicion: sentados en los
lugares celestiales. Esto no denota una ubicacion fisica actual,
sino una nueva identidad y estatus de autoridad y seguridad en
uniéon con el Cristo exaltado, es el ya, pero todavia no. Ya
disfrutamos de las bendiciones de Dios y vislumbramos algunas
realidades del Reino por medio de los milagros, pero la plenitud
es escatologica.

Esta resurreccion espiritual en tiempo presente es un tema
central del Nuevo Testamento. En Juan 5:24, Jests afirma: De
cierto, de cierto os digo: El que oye mi palabra, y cree al que me
envio, tiene vida eterna; y no vendra a condenaciéon, mas ha
pasado de muerte a vida. Ha pasado, indica una transicion ya
completada al momento de la fe y esta fe es obra del Espiritu
Santo. Romanos 6:4-11 profundiza en esta realidad, describiendo
el bautismo como una identificacion con la muerte y resurreccion
de Cristo, resultando en la capacidad de andar en vida nueva.
Nuestra antigua identidad, el viejo hombre, ha sido crucificada
para que ya no seamos esclavos del pecado. Finalmente,
Colosenses 3:1-4 describe esta nueva realidad como una vida que
esta escondida con Cristo en Dios, una existencia segura,
protegida y con una orientacion celestial, aunque todavia no se
haya manifestado en su gloria plena.

Stott (1990) comenta sobre esta transformacion: "La esencia de la
salvacion no es meramente el perdon de los pecados pasados, sino
la imparticion de una nueva vida en el presente. Ser cristiano es
ser participe de la nueva creacion, experimentar ahora el poder de
la resurreccion que un dia transformarid también nuestros
cuerpos mortales" (p. 227).

En el contexto de la sociologia esta podria interpretar esa
condicion de nueva criatura mencionada en 2 Corintios 5:17,
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como un proceso de muerte y renacimiento social. Podria
considerar la conversion religiosa, particularmente en contextos
evangélicos y pentecostales, como la implicacion de una ruptura
radical con la identidad y los lazos sociales previos. Para reforzar
esto puede considerarse lo afirmado por Berger (1967) quien
describe como la religion proporciona un "dosel sagrado”, un
marco de significado que ordena la realidad y legitima las
estructuras sociales. Al convertirse, el individuo "muere" a su
anterior "mundo" nomologico y "renace" en uno nuevo, el de la
comunidad de fe (p. 37).

Este renacimiento implica la adopcion de un nuevo lenguaje,
nuevos codigos de conducta, nuevas relaciones, la familia en la fe
y una nueva identidad colectiva. El viejo hombre con sus practicas
y afiliaciones ha pasado, y el nuevo hombre encuentra su lugar y
su sentido dentro de la estructura social de la iglesia. Este
fendbmeno es observable en toda América Latina, donde las
comunidades evangélicas a menudo funcionan como redes de
apoyo social y moral que ofrecen una alternativa a las estructuras
sociales seculares, a veces anémicas o disfuncionales. La
identidad resucitada no es solo una realidad teologica interna,
sino que se manifiesta y se sostiene en el seno de un nuevo cuerpo
social.

No obstante, la perspectiva positivista no debemos perder de vista
la realidad espiritual que Gélatas 5:17 afirma: Porque el deseo de
la carne es contra el Espiritu, y el del Espiritu es contra la carne;
Y estos se oponen entre si, para que no hagdais lo que quisiereis.
Esto es una realidad que todo cristiano hombre y mujer
experimentan, el simul iustus et pecator que Lutero afirmaba.
Somos justos y pecadores al mismo tiempo, si el individuo en su
encuentro con Cristo experimenta una resurreccion espiritual,
pero lucha diariamente en la consecucion de la santidad
progresiva fruto de esa nueva vida. Lo espiritual se inserta y se
vive en el mundo.
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III. "La Muerte Segunda": La Advertencia Final y la
Seguridad Eterna

La culminacién de la trayectoria de una vida separada de Dios es
lo que el Apocalipsis denomina la muerte segunda. Este no es un
concepto de aniquilacion, sino de separacion eterna y consciente.
Apocalipsis 20:14-15 lo describe de la manera siguiente: Y la
muerte y el Hades fueron lanzados al lago de fuego. Esta es la
muerte segunda. Y el que no se hall6 inscrito en el libro de la
vida fue lanzado al lago de fuego.

El contexto es el juicio final ante el Gran Trono Blanco, donde los
libros de las obras son abiertos. Sin embargo, el criterio
determinante no es una balanza de méritos, sino la presencia o
ausencia del nombre del individuo en el libro de la vida, un
registro de aquellos que pertenecen a Dios por la fe en el Cordero.
El lago de fuego es el destino final de todo lo que se opone a Dios,
incluyendo a Satanés, sus angeles y los seres humanos no
redimidos. La muerte segunda es, por tanto, la ratificacion
judicial y eterna de la muerte espiritual que la persona eligi6 en
vida. Es la consecuencia logica de rechazar al Dador de la vida.

Esta doctrina de un juicio final y un destino eterno esta
firmemente arraigada en toda la Escritura. Hebreos 9:27
establece el principio universal: Y de la manera que esta
establecido para los hombres que mueran una sola vez, y
después de esto el juicio. No hay segundas oportunidades post-
mortem; la vida terrenal es el escenario decisivo. El profeta
Daniel ya anticipaba una resurreccién para los seres humanos con
dos destinos diferentes: Y muchos de los que duermen en el polvo
de la tierra seran despertados, unos para vida eterna, y otros
para vergiienza y confusion perpetua (Daniel 12:2). Jestis mismo
habl6 de un castigo eterno en contraste con la vida eterna (Mateo
25:46), utilizando el mismo adjetivo (aionion) para ambos
destinos, subrayando su finalidad paralela.

Frente a esto, el Evangelio proclama la seguridad absoluta del
creyente. Romanos 8:1 es quizas la declaracion mas poderosa de
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esta verdad: Ahora, pues, ninguna condenacién hay para los que
estan en Cristo Jestis. La base de esta absolucion no es la
impecabilidad del creyente, sino su unién con Cristo. La
condenacién que mereciamos fue asumida por El en la cruz. Al
estar en Cristo, somos vistos por el Padre a través de la justicia
perfecta de Su Hijo. Por lo tanto, el creyente es liberado del temor
al juicio, no porque niegue su existencia, sino porque sabe que el
veredicto ya ha sido declarado a su favor en la corte celestial.
Carson (1996) dice al respecto: "La vision biblica del infierno no
es una reliquia de una mentalidad primitiva, sino una parte
integral de un marco teologico que toma en serio la santidad de
Dios, la gravedad del pecado humano y la gloria de la gracia
redentora. Ignorarla es distorsionar el Evangelio mismo" (p. 536).

Conclusion

El andlisis de la muerte desde una perspectiva biblica revela una
condicion humana mas compleja y una solucién divina mas
profunda de lo que cominmente se percibe. La muerte no es un
simple evento biologico, sino un estado tridimensional de
alienacion —fisica, espiritual y eterna— que el pecado ha
introducido en la creacion. La respuesta de Dios en Cristo es
igualmente exhaustiva. La victoria de la cruz y la tumba vacia no
es un mero parche sobre la herida de la mortalidad, sino una
erradicacion de la enfermedad en su raiz y en todas sus
manifestaciones.

Este marco soteriolégico presenta una notable coherencia
interna. La obra de Cristo aborda sistematicamente cada faceta de
la muerte: la Resurreccidon transforma la muerte fisica en una
transicion, la Regeneracion revierte la muerte espiritual en una
nueva vida, y la Justificacion anula la amenaza de la muerte
segunda, reemplazandola con una seguridad eterna. Esta
estructura doctrinal invita a un estudio méas profundo de la
interconexion entre la hamartiologia, la cristologia y la
escatologia evangélica.
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Para la reflexibn espiritual, las implicaciones son
transformadoras. La redefiniciéon de la muerte fisica nos libera del
temor paralizante y nos permite vivir con una libertad santa,
sabiendo que nuestro destino final es muchisimo mejor que
nuestra condicion actual. La realidad de la resurreccion espiritual
nos llama a vivir agradecidos, expresando esta gratitud mediante
el andar en vida nueva, en santidad, a vivir en el presente la
realidad de nuestra nueva identidad en Cristo, una identidad que
se forja y se expresa en la comunidad de fe. La seguridad de estar
libres de la condenacion eterna nos impulsa, no a la
complacencia, sino a la urgencia de compartir las buenas nuevas
con un mundo que aun permanece bajo la sombra de estas tres
muertes.

En dltima instancia, la fe cristiana no nos ensefia a negar la
muerte, sino a mirarla de frente, despojada de su aguijon y de su
victoria (1 Corintios 15:55). Nos ensefa que, en Cristo, el ultimo
enemigo ha sido derrotado, y lo que una vez fue el abismo del fin
se ha convertido en el umbral de un comienzo sin fin.
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Protestantes espaiioles y
esclavitud (siglo XIX). Manuel
Diaz Pineda, Editorial Sola Fide,
2025, 194 paginas.

La esclavitud ha sido una de las
practicas mas longevas a lo largo de
la historia, lo que le ha permitido
adoptar diferentes rasgos, desde el
caracter mas doméstico hasta las

Manuel Diaz Pineda

L T ANTHS Eap ol grandes plantaciones esclavistas de

BloELAY I América. A pesar de entrar en
(SIGLO XIX: . . .

i oyt decadencia desde finales del siglo

Sociedad Abolicionista Espanola XVIII’ en las colonias espaﬁolas no

Sola Fide desaparecio hasta 1886, convirtiendo

a Espana en el pendltimo pais
occidental en abolir la esclavitud.

Hablar de movimiento abolicionista en Espana es hablar de la
Sociedad Abolicionista Espanola fundada por el evangélico Julio
Vizcarrondo en 1864, que jugd un papel crucial en la lucha contra
la esclavitud. Su objetivo principal era la aboliciéon completa de la
esclavitud en las colonias espafolas, especialmente en Cuba y
Puerto Rico. Con la presente obra nos hemos planteado, en su
primera parte, la recuperacion de la “memoria histérica”, y nos
pusimos manos a la obra, especialmente para sacar a la luz la vida
y obra de Julio Vizcarrondo.

En su segunda parte, se ofrece una seleccion de textos (articulos y
conferencias), de los abolicionistas evangélicos mas
representativos, que nos sumergen en el corazén y la mente de
aquellos creyentes que no pretendieron otra cosa que ser
cristianos consecuentes con la ensenanza del Maestro y ponerla
en préactica.
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Historia de la Educacion

I1ISTORIA cristiana, Manuel Diaz Pineda,
Editorial Sola Fide, 2025, 228
paginas.

El libro que tenemos en nuestras
manos es una magnifica y nueva
aportacion del Dr. Diaz, que, con una
buena base documental e historica,
tal como nos tiene acostumbrados el
autor, nos presenta un horizonte
muy esclarecedor sobre la «Historia
Dr Manud Diae P de la Educacién Cristiana». Son 228
paginas muy bien aprovechadas,
para darnos una perspectiva general,
que nos va sefialando los personajes
y etapas mas relevantes. Son 22
capitulos, en los que se hacen las paradas necesarias para
destacar lo mas importante en cada momento histoérico; lo que no
obsta, para llegar a los planteamientos més actuales, que suponen
retos importantes en nuestro tiempo, como seran las nuevas
tecnologias y la inteligencia artificial, aplicadas actualmente a la
educacion.

Por lo que el Dr. Diaz nos muestra en estas paginas, podremos
comprender mejor, la educacion como parte intrinseca en el
avance del cristianismo. Este énfasis educativo, se hara necesario
para entender mejor la revelaciéon especial de Dios, por medio de
la Biblia. Las Escrituras han de ser para todos, lo que implica que
todos, deben saber leer, asi como tener una capacidad cognitiva
suficiente para ponerla en practica. Pero, por otro lado, estos
principios educativos formaran parte del avance del sistema
educativo, en sus proyecciones mas sociales o seculares. Es por
ello, que Manuel Diaz, nos dice en la Gltima parte de estas paginas
que «no se puede separar la historia de la iglesia cristiana de la
historia de la educacion cristiana».
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