
*	 Las imágenes que ilustran este artículo corresponden a distintas perspectivas de la escultura “Monumento a la Vida” [Life 
Monument], del canadiense Timothy Schmalz. Representa una Virgen con un Niño no nacido en su seno. El útero, al ser una 
superficie refractante, permite que el público pueda ver su propia imagen y volver así al lugar donde comenzó su vida. La escul-
tura fue bendecida por el arzobispo Vincenzo Paglia, presidente de la Pontificia Academia para la Vida, el 29 de mayo de 2022, 
y se encuentra en la iglesia de San Marcello al Corso, en Roma, y una copia de ella en Washington.
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El “principio mariano”
de la Iglesia
Aspectos antropológicos y eclesiales 
de la presencia y el papel de María en 
la Historia de la Salvación

POR LINDA POCHER*

El artículo que presentamos a continuación corresponde al aporte de
Linda Pocher* en el Simposio Internacional “Para una teología 
fundamental del sacerdocio” realizado en Roma entre el 17 y el 19 
de febrero del año 2022, del cual Revista Humanitas fue uno de 
los auspiciadores. Las actas del seminario han sido publicadas en 
español en dos tomos con la totalidad de las ponencias y perspectivas 
complementarias. Agradecemos al Centre de Recherche et d'Anthropologie 
des Vocations por permitir la publicación de este artículo y poner a 
disposición del público los libros a través de la página web 
de Publicaciones Claretianas.

La expresión “principio mariano” pertenece a la eclesiología elaborada 
por el teólogo Hans Urs von Balthasar durante los años inmediatamente an-
teriores al Concilio Vaticano II y durante la época de su recepción. La pro-
puesta de Balthasar nace de una meditación del misterio nupcial de la Iglesia 
(cf. Ef 5) y de la presencia y el papel de María en la historia de la Salvación1.

En resumen, podríamos retomar el argumento de Balthasar de la si-
guiente manera: si Jesús, el Hijo venido al mundo, representa al Padre y 
ofrece a la humanidad su don de salvación, es necesario que haya al menos 

*	 Linda Pocher es Hija de María Auxiliadora, Doctora en Teología Dogmática por la Pontificia 
Universidad Gregoriana en Roma. Enseña Mariología, Cristología y Teología Fundamental en la 
Pontificia Facultad de Ciencias de la Educación Auxilium de Roma.

	 Este artículo fue originalmente publicado en Ouellet, Cardenal Mark (dir.); Para una teología funda-
mental del sacerdocio. Vol 2. Perspectivas adicionales. Publicaciones Claretianas, Madrid, 2023.

1	 Cf., por ejemplo, Von Balthasar, Hans Urs; “¿Quién es la Iglesia?”, en Sponsa Verbi II, Encuentro, Madrid, 
2001; Id., El complejo antirromano, BAC, Madrid 2018; Id., “Maria e il ministero sacerdotale”, en Esistenza 
sacerdotale. Queriniana, Brescia, 2010, pp. 32-58.
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una criatura que, en representación de la humanidad, acoja ese don con fe 
y disponibilidad, para que el don del Padre pueda tener efecto. María, en 
su sí a la encarnación y a la muerte de su Hijo, es esta criatura. En su sí, 
María es el principio de la Iglesia, es decir, su inicio y su modelo. María lo 
es en cuanto mujer, en virtud del hecho de que solo la mujer puede acoger 
en sí, gestar y dar a luz un hijo. Por tanto, en María se cumple la profecía 
del protoevangelio: María es la Nueva Eva, en cuanto colaboradora/
ayudante del Nuevo Adán y en cuanto Madre de los seres vivientes; es 
decir, es Madre de todos los que vuelven a nacer del agua y del Espíritu.

Asimismo, en cuanto primera creyente, María es el prototipo del creyen-
te, en el sentido de que observando su experiencia de fe podemos reconocer 
la “forma básica” del creyente cristiano. En un momento en el que la Iglesia 

estaba progresivamente volviendo a ser consciente de 
su propio misterio, Balthasar propuso el principio ma-
riano como contrapeso ante la tendencia a identificar 
a la Iglesia con la jerarquía que se le había confiado. 
Principio mariano y principio petrino, afirma el teó-
logo, son “coextensivos”, lo que significa no solo que el 
uno no puede existir sin el otro, sino, además, que hay 
una cierta preeminencia del principio mariano, porque 
sin el sí de María, Pedro no habría podido pronunciar 
su propio sí. Además, el sí de Pedro es siempre, en cierto 
modo, una concesión. La propuesta de Balthasar está 
fuertemente enraizada en la tradición, en particular en 

la mariología y en la eclesiología patrística y medieval, que tanto peso han 
tenido en la elaboración del magisterio conciliar sobre María2 3.

En los turbulentos años del posconcilio, cuando también el movimien-
to feminista comenzaba a reivindicar la posibilidad de que las mujeres 
accedieran al sacerdocio ministerial, la eclesiología de Balthasar parecía 
ofrecer –desde el punto de vista de la jerarquía– la solución más adap-
tada al problema; porque, por una parte, reconoce a la mujer un pri-
mado espiritual incomparable, precisamente en virtud de la maternidad 
divina de María, y, por otra parte, el primado institucional masculino 
queda protegido por la analogía y la simbología de los sexos: si Cristo 
es el Esposo, su representante institucional solo puede ser masculino4. 

2	 Cf. Concilio Vaticano II; Lumen gentium, n.8.
3	 Leahy, Brendan; El principio mariano en la Eclesiología de H.U. von Balthasar. Ciudad Nueva, Madrid, 2002.
4	 Precisamente el paso sin mediación de la dimensión simbólica a la institucional sigue siendo un de-

safío en el sistema balthasariano. Cf. Canobbio, Giacomo; “Fecondità e limiti del rapporto tra Chiesa e 
Maria”, en Associazione teologica italiana (ed.); Maria. Un caso serio per la teologia, Glossa, Milano 2019, 
pp. 133-162; Dianich, Severino; Trattato sulla chiesa, Queriniana, Brescia 2005, p. 155.
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En su Carta encíclica Mulieris dignitatem de 1988, Juan Pablo II funda cla-
ramente su propia reflexión en la eclesiología simbólica de Balthasar, que 
le permite realzar al máximo el genio femenino, estimulando la incorpora-
ción y la participación de las mujeres en todos los niveles de la Iglesia y de 
la sociedad, sin perjuicio de la prerrogativa materna, que le es propia, y de 
la exclusividad masculina respecto del ministerio ordenado5.

Viendo la importancia que la eclesiología de Balthasar, en particular la 
referencia al principio mariano y petrino en la Iglesia, tuvo en la elabora-
ción de este documento y viendo las decisiones y acciones pastorales que 
se derivaron de ello, resulta muy oportuno reflexionar sobre la presencia 
y el papel de María en la historia de la salvación, con miras a una mayor 
apertura de la presencia femenina en la Iglesia. Por esto, manteniendo 
como telón de fondo del discurso en especial la eclesiología simbólica de 
Balthasar y el magisterio sobre la mujer del Papa Juan Pablo II, pretendo 
desarrollar el tema que se me ha confiado según tres momentos: en un 
primer momento me gustaría permanecer a la escucha de la experiencia 
que la Iglesia vive hoy respecto a la presencia y al papel de la mujer en la 
Iglesia. Creo que, en realidad, ya se ha recorrido un largo camino desde 
los tiempos del Concilio hasta hoy, desde Mulieris dignitatem hasta hoy, y es 
importante tenerlo en cuenta. En un segundo momento me gustaría volver 
de nuevo a ponerme a la escucha de la Escritura, para que la Palabra de 
Dios pueda iluminar la experiencia que vive hoy la Iglesia. En un tercer 
momento quiero proponer algunas sugerencias que podrían ayudar a la 
Iglesia a avanzar cada vez más en el camino del reconocimiento y de la 
apertura a la dimensión femenina de su identidad y de su acción, para ser, 
como ya auspiciaba el Concilio, cada vez más semejante a María.

A la escucha de la experiencia

Un momento favorable para las mujeres, en la sociedad
y en la Iglesia

Es importante reconocer, en primer lugar, el hecho de que, sobre todo a 
partir del siglo XVIII, la Iglesia católica ha sostenido y alentado precisa-
mente el protagonismo pastoral y civil de las mujeres, valiosas aliadas en 
la evangelización de un mundo moderno en el que ya empezaba a abrirse 

5	 No solo se cita explícitamente a Balthasar en la nota 55, sino que todo el enfoque de la encíclica, la 
estructura del texto y el desarrollo de la línea argumental están influidos por el enfoque de Balthasar 
sobre este tema.
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todos los niveles de la Iglesia 
y de la sociedad.

H482



H483H483



paso el fenómeno de la descristianización6. Además, no podemos olvidar 
que, desde el punto de vista histórico, el feminismo moderno es hijo de una 
cultura que, aunque secularizada, no puede no reconocerse como herede-
ra de la tradición cristiana. Porque la tradición cristiana es la primera en 
reconocer la misma dignidad espiritual a las mujeres y a los hombres, a 
partir de la importancia otorgada a las numerosas figuras femeninas pre-
sentes en el Nuevo Testamento7.

Si observamos la situación actual, podemos afirmar que el derecho de las 
mujeres a una instrucción y participación social y política equivalente está 
hoy internacionalmente reconocido, al menos a nivel teórico. Las mujeres 

están presentes en todos los ámbitos de la vida labo-
ral, pastoral, institucional. También en el interior de la 
Iglesia vemos que hay mujeres comprometidas en to-
dos los ámbitos de acción pastoral: como catequistas, 
como formadoras y coordinadoras de iniciativas pas-
torales de distinto tipo. Vemos mujeres que represen-
tan a la Iglesia y su voz frente a la sociedad civil, mu-
jeres comprometidas en política, en primera línea por 
el respeto y la promoción de los derechos de los más 
pobres y por el cuidado del medio ambiente. Vemos 
mujeres presidentes de asociaciones laicas, mujeres in-
vestigadoras y docentes en las facultades eclesiásticas 
e incluso en seminarios. Vemos mujeres comprometi-
das en el liderazgo de las comunidades cristianas, en 
aquellos contextos donde la presencia de ministros or-
denados es reducida. Vemos mujeres ocupando pues-
tos ejecutivos incluso en la Curia romana, gracias a 
los numerosos nombramientos conferidos por el Papa 

Francisco y sus más recientes predecesores. La jerarquía eclesiástica mani-
fiesta con frecuencia un sincero interés por las mujeres, unido al esfuerzo 
por permanecer a la escucha de su pensamiento y de su experiencia.

El obstáculo del clericalismo
A pesar de que se ha difundido un prejuicio positivo generalizado hacia 

la mujer, todavía hay ambientes fuertemente marcados por ese fenómeno 
que recibe el nombre –poco acertado, en mi opinión– de clericalismo, es 

Vemos mujeres ocupando 
puestos ejecutivos incluso en 
la Curia romana, gracias a 
los numerosos nombramien-
tos conferidos por el Papa 
Francisco y sus más recientes 
predecesores. La jerarquía 
eclesiástica manifiesta con 
frecuencia un sincero interés 
por las mujeres, unido al 
esfuerzo por permanecer a la 
escucha de su pensamiento y 
de su experiencia.

6	 Cf. Loparco, Grazia; “Incidenza della vita religiosa femminile nella Chiesa degli ultimi due secoli”, 
Rivista di scienze dell’educazione 51 (2013), pp. 251-266.

7	 Cf. Bellini, Marta - De Carli, Giuseppe; Quando la Chiesa è donna. Storie di fede al femminile. Sperling & 
Kupfer, Milano, 1996, pp. 5-89.
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decir, un estilo de gobierno de la comunidad cristiana basado en una supues-
ta superioridad de los clérigos como únicos poseedores de autoridad moral e 
institucional dentro de la Iglesia. Creo que el término se usa de manera poco 
adecuada por dos razones: en primer lugar porque se trata de un modelo 
que la Iglesia no ha creado, sino que más bien ha heredado, probablemente 
del modelo imperial de la antigüedad tardía. Un modelo que también han 
compartido muchas otras instituciones religiosas y laicas que se han suce-
dido a lo largo del tiempo; basta con pensar en los nacionalismos absolutis-
tas europeos de la edad moderna; en segundo lugar, porque este modelo se 
difundió dentro de la Iglesia como “el” modelo católico de gobierno, hasta 
tal punto que fue asumido también por las comuni-
dades religiosas femeninas, movimientos laicos y otras 
instituciones que no están compuestas por clérigos, 
ni mucho menos. Cuando este modelo está en vigor, 
las personas que han recibido un cargo institucional 
tienden a constituir una especie de casta, cerrada en 
sí misma, que se distingue por determinados privile-
gios. Muchas veces son los súbditos quienes defienden 
ese modelo, porque, a pesar del autoritarismo típico de 
esta forma de gobierno, pueden aprovecharse del régi-
men de severidad para perseguir sus propios intereses, 
convirtiéndose, a su vez, en obstáculos para el cambio.

Más allá del hecho de que se trata de un mode-
lo atemporal que tiende a atraer personas psicológi-
camente frágiles y que favorece el que se perpetren 
abusos de poder de distinto tipo, lo que quiero poner 
en evidencia es que la persistencia de este modelo im-
pide la circulación de los dones y el florecimiento de los carismas dentro 
de la Iglesia, provocando sufrimiento no solo en las mujeres y en los laicos 
–que pueden incluso a veces ser ellos mismos portadores de este estilo ecle-
sial–, sino también en los sacerdotes cuando se encuentran en posiciones 
subalternas y en los propios superiores cuando están rodeados por súbditos 
demasiado preocupados por conservar su propia vida tranquila y sus pri-
vilegios. La difusión del clericalismo así entendido es el mayor obstáculo 
para el florecimiento de una Iglesia carismática y sinodal.

Algunas desigualdades aún extendidas

Tanto a nivel social como a nivel eclesial hay todavía tres órdenes de 
desigualdad que impiden el debate libre y, por tanto, la potenciación de 
las diferencias para una colaboración sinodal y fecunda no solo entre las 
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mujeres y la jerarquía eclesiástica, sino también a nivel de complementa-
riedad de los estados de vida de la Iglesia: entre laicos y laicos casados o 
consagrados; religiosos y religiosas; sacerdotes.

La primera desigualdad tiene que ver con la formación cultural, sobre 
todo teológica. A pesar de la apertura formal de las instituciones de estudios 
superiores tanto a las mujeres como a los laicos, hay otros elementos que im-
piden el acceso real al estudio de muchas personas que lo desearían: para las 
religiosas, por ejemplo, la convicción aún extendida de que no les es necesa-

ria una formación teológica equivalente a la obligatoria 
para los sacerdotes; para los laicos, el coste prohibitivo 
de los estudios eclesiásticos y la falta de perspectivas de 
trabajo retribuido a nivel universitario o en el ámbito 
pastoral pueden fácilmente llevar a renunciar a ello. La 
segunda desigualdad está relacionada con la diferencia 
de oportunidad de desarrollo personal y de compromi-
so pastoral que se encuentra, de manera especial, en los 
institutos femeninos y masculinos y que con frecuencia 
está provocada y perpetrada por las propias mujeres en 
perjuicio de otras mujeres. La exposición de las religio-
sas a los abusos de conciencia y de poder es impresionan-
te, y sucede ante la generalizada indiferencia eclesial, 
porque suele considerarse normal que las mujeres con-
sagradas sufran limitaciones absurdas y humillaciones 
de distinto tipo por parte de superiores y superioras, 

en virtud de los votos que han pronunciado8. La tercera desigualdad hace 
referencia a la posibilidad de que la pastoral sea un trabajo adecuadamente 
remunerado: es el caso de muchas tareas pastorales concebidas según la lógi-
ca del voluntariado, pero que, en realidad, exigen un compromiso a tiempo 
completo, algo que impide a los laicos el acceso a determinados puestos y que 
muchas veces dificulta la vida de las mujeres consagradas.

Superar estas desigualdades no es solo cuestión de justicia. Se trata, so-
bre todo, de favorecer una plena participación de todos los creyentes en la 
misión de la Iglesia, de manera que cada uno pueda hacer fructificar per-
sonalmente los dones y los carismas recibidos para el bien de la comunidad. 
Porque la comunidad cristiana no está formada únicamente por categorías 
de personas y de familias carismáticas: cada categoría está constituida por 

La exposición de las religio-
sas a los abusos de conciencia 
y de poder es impresionante, 
y sucede ante la generalizada 
indiferencia eclesial, porque 
suele considerarse normal 
que las mujeres consagradas 
sufran limitaciones absurdas 
y humillaciones de distinto 
tipo por parte de superiores 
y superioras, en virtud de los 
votos que han pronunciado.

8	 Cf. Cernuzio, Salvatore; Cae el velo del silencio. Abusos, violencia y frustraciones en la vida religiosa femenina. 
San Pablo, Madrid, 2022.
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individuos, cada uno de los cuales es querido por Dios en su propia unici-
dad y es portador de una misión personal para el mundo y para la Iglesia9.

La escucha de la Palabra
La Escritura y la Tradición han reflexionado desde el inicio sobre el 

vínculo entre María y todas las mujeres, remontándose a la figura de Eva, 
que por analogía y por contraste ilumina su identidad y su vocación, de 
igual manera que Cristo, Nuevo Adán, ilumina el significado de la crea-
ción del primer hombre en el jardín del Edén y lo redime de su destino. 
En la encíclica Mulieris dignitatem, siguiendo las huellas de Balthasar, Juan 

Pablo II no deja de llamar la atención del lector sobre 
la profecía del “principio”, como fuente de la que ex-
traer luz sobre la dignidad de la mujer y su misión en 
el mundo y en la Iglesia.

El relato de la creación de la mujer contenido en 
el segundo capítulo del libro del Génesis contiene una 
palabra clave referida a la mujer precisamente para 
indicar la tarea que el Creador le confía frente a la 
humanidad: la palabra “ayuda” (Gen 2, 18). Así que, 
a partir de una lectura atenta del pasaje bíblico en su 
contexto, voy a tratar de responder a una pregunta 
fundamental: ¿en qué consiste la ayuda que la mujer 

está llamada a ofrecer al hombre? En segundo lugar, extendiendo la mira-
da a la teología bíblica de la mujer en su complejidad, trataré de determi-
nar qué puede decirse de la mujer que haga irreconciliable su diferencia 
respecto del hombre. Finalmente, volveremos la mirada hacia María y a 
su experiencia de fe para poner de relieve las características propias de su 
ser creyente como modelo del cristiano y de la Iglesia.

Regresar al principio: la mujer como “ayuda”

Si leemos el relato de la creación de la mujer en el contexto narrativo al 
que pertenece, podemos vislumbrar algunos detalles que quizá la interpreta-
ción más habitual de este pasaje tienda a dejar en la sombra. El primer relato 
de la creación (Gen 1, 2-4a) presenta a la pareja humana como el vértice de la 
creación dentro de un equilibrio de fuerzas y de relaciones con el Creador y 
con el resto de la creación que parece perfecto. Sin embargo, la experiencia 

El relato de la creación de la 
mujer contenido en el segundo 
capítulo del libro del Génesis 
contiene una palabra clave 
referida a la mujer precisa-
mente para indicar la tarea 
que el Creador le confía frente 
a la humanidad: la palabra 
“ayuda” (Gen 2,18).

9	 Cf. Francisco; Exhortación Apostólica Evangelii gaudium. Roma, 2013, n. 273.
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cotidiana de los seres humanos rara vez alcanza esta armonía y perfección. 
¿Cómo explicarlo? Para responder a esta pregunta, el redactor del canon se 
sirve del segundo relato de la creación, que concentra de forma particular la 
atención del lector sobre la pareja humana y trata de comprender qué pudo 
comprometer el proyecto del Creador precisamente en el momento de su 
realización. De modo que solo se puede comprender el mensaje de este relato 
si se mantiene en relación con lo que lo precede y lo que lo sigue.

En el primer relato de la creación, el Creador había proclamado solem-
nemente que quería crear al ser humano a su propia imagen y semejanza, 
y el narrador parecía querer entender que la realización de este plan tenía 
que ver, especialmente, con la potestad concedida al 
hombre y a la mujer para ser procreadores junto con 
Dios10. Luego, en el segundo relato de la creación, ve-
mos que el ser humano utiliza la palabra para nom-
brar a los seres vivos que Dios le presenta. La estruc-
tura del relato hace entender que este es el deseo de 
Dios: que el ser humano pueda ejercitar el don de la 
palabra. Pero el encuentro con los animales no per-
mite que se ejerza este don, porque los animales no 
son capaces de responder a la palabra con la palabra. 
Por eso Dios duerme a Adán y extrae de su carne a la 
mujer: igual a Él pero diferente, misteriosa11.

Todo hace pensar que la mujer se presenta al hombre para que los dos 
puedan entrar en un diálogo, en un intercambio cara a cara. Porque Dios 
dice explícitamente que quiere crear para el ser humano una ayuda que, 
literalmente, esté “frente a él”12. En primer lugar, la reacción llena de estu-
por de Adán parece confirmar que la tarea ha tenido éxito. Pero la escena 
oculta un peligro: porque Adán, deslumbrado por la belleza de la mujer, 
la reduce a un hueso de su costado y se comporta con ella como había 
hecho con los animales: le da un nombre. La mujer, por su parte, no 
reacciona. No se pone frente al hombre. Pero en un segundo momento se 
servirá de la fascinación que siente el hombre para manipularlo e invertir 
su posición de poder. Además, el tentador encontrará su propio espacio 
para actuar, insinuándose en la distancia que el silencio se ha creado entre 

Todo hace pensar que la mu-
jer se presenta al hombre para 
que los dos puedan entrar en 
un diálogo, en un intercam-
bio cara a cara. Porque Dios 
dice explícitamente que quie-
re crear para el ser humano 
una ayuda que, literalmente, 
esté “frente a él”.
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10	 Cf. Renaud, Bernard; “Procréation humaine et mystère de la vie selon la bible”. Revue de droit canoni-
que 45 (1995), pp. 229-244.

11	 Cf. Stoppa, Francesco; La costola perduta. Le risorse del femminile e la costruzione dell’umano. Vita e 
Pensiero, Milano, 2017.

12	 Ska, Jean-Louis; “Je vais lui faire un allié qui soit son homologue” (Gen 2,18). À propos du terme ’ezer - 
“aide”, Biblica 65 (1984), pp. 233-238.
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el hombre y la mujer. A diferencia de Adán, la serpiente entrará en diá-
logo con la mujer. Mientras que ellos dos no dialogan en todo el relato. 
Solo el Creador, después de la transgresión, tratará de recomponer las 
relaciones con la pareja precisamente a partir de una pregunta, intentan-
do así estimular el diálogo13.

La instrumentación del otro, parece querer decirnos el relato; la falta de 
respeto por su diversidad –que se expresa, en especial, en el intento por de-
finir, por capturar, al otro y en la incapacidad de entrar en diálogo, de dejar 

al otro el espacio necesario para que pueda expresarse 
e interpelarnos–, es lo que pone en peligro la relación 
dentro de la pareja, la relación con el resto de la crea-
ción y con Dios. Pero esta no es la última palabra de la 
Biblia sobre la relación entre el hombre y la mujer. Lo 
cierto es que es solo la primera. En particular, el Cantar 
de los cantares parece haberse escrito con la intención 
de derribar el juicio condenatorio que pronuncia Dios 
ante la pareja humana. Porque en el Cantar vemos a 
una pareja que vive una relación de reciprocidad en el 
respeto mutuo –no hay fusión entre ambos, sino que 
en la relación se alternan momentos de cercanía y de 
alejamiento–, fundado sobre la capacidad de compar-
tir y de expresarse a sí mismos en el diálogo14.

Por lo tanto, la ayuda que la mujer está llamada a prestar no solo al 
hombre, sino a toda la humanidad, representada por el Adán original, es 
la posibilidad de entrar en una relación de palabra. Pues todo ser humano 
que viene al mundo aprende la palabra, sobre todo, en su relación con su 
madre15. La primera voz que escucha el bebé cuando aún está en el vientre, 
es precisamente la voz de su madre: ella es la primera que lo reconoce como 
persona, que lo interpela y lo estimula para hacer que el mundo escuche su 
propia voz. La vocación de la mujer, por tanto, tiene que ver con la tarea 
de tejer y recomponer en el mundo los hilos del diálogo. Cuando una mujer 
renuncia a expresarse y a alentar a los demás –sea hombre o mujer– a eso 
mismo, es como si abdicara, de algún modo, de su vocación fundamental. 
Por consiguiente, la primera atención que la Iglesia debería cuidar frente a 
la mujer consiste en salvaguardar los tiempos y los espacios de un diálogo 
abierto y sincero, que sea auténtica y plenamente “cara a cara”.

La vocación de la mujer, por 
tanto, tiene que ver con la ta-
rea de tejer y recomponer en el 
mundo los hilos del diálogo. 
Cuando una mujer renuncia 
a expresarse y a alentar a 
los demás –sea hombre o 
mujer– a eso mismo, es como 
si abdicara, de algún modo, 
de su vocación fundamental.

13	 Cf. Wénin, André; Da Adamo ad Abramo o l’errare dell’uomo. Lettura narrativa e antropologica della Genesi. 
EDB, Bologna, 2008, p. 42.

14	 Cf. Barbiero, Gianni; Cantico dei cantici. Ed. Paoline, Milano, 2004, p. 186.
15	 Muraro, Luisa; L’ordine simbolico della madre. Editori Riuniti, Roma, 1991, p. 40.



H491

¿Qué es propio de la mujer? El vientre femenino como
lugar teológico

En la Escritura es evidente que a la mujer le pertenece el privilegio de 
la maternidad, es decir, la posibilidad de concebir, de gestar y de dar a luz 
una nueva vida. Este aspecto es tan evidente que cuando la Escritura se re-
fiere a un nacimiento, el padre humano no aparece prácticamente en esce-
na. Basta con pensar en la exclamación de Eva cuando, después de haber 
dado a luz a su primogénito, atribuye el don solo a Dios (cf. Gen 4, 1); o en 
la respuesta que Jacob da a Raquel cuando esta le pide con insistencia un 
hijo: “¿Estoy yo en el lugar de Dios, que te ha negado 
el fruto del vientre?” (Gen 30, 2). Si el papel paterno 
se minimiza en cierto sentido, no es porque su con-
tribución no se considere necesaria, sino al contrario 
(cf. Sab 7, 1-2). Lo que ocurre es, más bien, que la 
vida del hijo lleva consigo una novedad tan grande 
que supera la contribución de los padres y requiere la 
intervención directa de Dios16.

Por lo tanto, Dios es el autor de la vida, y la mujer 
es el lugar donde Dios obra con su poder creador. 
El vientre materno, de este modo, asume en la Es-
critura la dignidad de un auténtico lugar teológico, 
dado que es el lugar en el que Dios manifiesta en el 
mundo la actualización de su poder creador, reno-
vando en cada nacimiento el prodigio de la creación del ser humano17. 
Hay numerosos textos bíblicos que podemos poner como ejemplo de esta 
visión de la maternidad y del nacimiento. El Salmo 138, por ejemplo, hace 
del vientre materno el lugar del primer encuentro del ser humano con 
Dios, mientras el Salmo 22 nos habla del nacimiento como de la primera 
experiencia de salvación. Además, es probablemente a partir de la me-
ditación sobre el misterio del vientre, comparado con el misterio de la 
semilla que cae en la tierra para nacer de nuevo, cuando Israel desarrolla 
el primer germen de la fe en una resurrección final (cf. 2 Mac 7, 22-23).

De manera que, a pesar de que en el momento de la creación se dirija 
a la pareja, sobre todo a la mujer (Gen 1, 28), la bendición para ser fecun-
dos, los textos que hemos tomado en consideración ponen claramente de 

El vientre materno, de este 
modo, asume en la Escritura 
la dignidad de un auténtico 
lugar teológico, dado que 
es el lugar en el que Dios 
manifiesta en el mundo la 
actualización de su poder 
creador, renovando en cada 
nacimiento el prodigio de la 
creación del ser humano.
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16	 Cf Kunz, Andreas; “Die Vorstellung von Zeugung und Schwangerschaf t im Antiken Israel”, Zeitschrif t 
für die alttestamentliche Wissenschaf t 111 (1999), pp. 561-582.

17	 Rose, Martin; Une herméneutique de l’Ancien Testament. Comprendre, se comprendre, faire comprendre. 
Labor et Fides, Genève, 2003, pp. 385-386.
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relieve el papel clave de la que, ofreciendo su propio vientre al prodigio, 
fue, en realidad, la primera colaboradora del Creador. Precisamente 
gracias a esta capacidad de ser el lugar concreto de la acción de Dios, 
el cuerpo de la mujer, en sus manifestaciones vinculadas con la trans-
misión de la vida, como el ciclo menstrual y el parto, está protegido 
del tabú de lo sagrado, que se expresa a través de ritos que señalan los 
momentos de su fecundidad/esterilidad y a los que se hace referencia 
con los términos de pureza/impureza ritual (cf. Lev 12, 1-2; 15, 19-24)18. 
No solo tras el parto, sino cada mes, una vez finalizada la menstruación, 
la mujer se purifica con un baño ritual, así como el Sacerdote se purifica 
después de haber entrado en el espacio Santo del Templo.

Durante el embarazo y en el parto en especial, la mujer está obligada 
a afrontar directamente el riesgo y el miedo de morir o de ver morir a su 
hijo. Esta experiencia, que les es inaccesible a los hombres, hace de la mu-
jer la acompañante experta del nacer y del morir, así como la custodia de 
la fe en el poder misterioso de Dios y de la esperanza de su intervención 
decisiva, incluso cuando la única posibilidad humanamente factible parece 
ser rendirse ante la muerte. De manera que la mujer vive en su cuerpo una 
dinámica pascual de muerte y de resurrección, que la hace más sensible al 
misterio de la vida y de la muerte19. Y también por eso, probablemente, son 
las mujeres quienes acompañan al Señor, sin solución de continuidad, en su 
muerte, en su sepultura y en ese nuevo nacimiento que es la resurrección.

Pero esta especial condición, con todo lo que comporta de alegre y de 
oneroso, es para la mujer, también en la Escritura, oneroso y honroso: 
es al mismo tiempo una responsabilidad y un honor. Es, además, una 
posibilidad de la que la mujer puede servirse también de forma perversa, 
en su propio beneficio o por interés, y puede volverse contra sí misma. 
Al peligro real de morir en el parto podrían añadirse las relaciones entre 
mujeres que se vuelven difíciles por envidia ante la fecundidad de otras 
mujeres, como les ocurre a Sara y Agar y a Lía y Raquel (cf. Gen 16, 4-5; 
30, 1); o las intrigas de Betsabé para abrirse paso en la corte de David 
(cf. Sam 11; 1 Re 1); o incluso el caso de las dos prostitutas que se pelean 
por un niño y cuyo caso es juzgado por Salomón (cf. 1 Re 3, 16-28). En 
resumen, la Biblia no idealiza en absoluto la maternidad: da cuenta tanto 
de su belleza como de sus desviaciones y su ambigüedad20. 

18	 Cf. Douglas, Mary; Purezza e pericolo. Un’analisi del concetto di contaminazione e tabù. Il Mulino, Bologna, 
1975, pp. 75-96.

19	 Cf. Bartolini, Elena Lea; “Nei ritmi del corpo il segno della Pasqua”, en Bonetti, Renzo (ed.); Mistero 
pasquale e mistero nuziale. Città Nuova, Roma, 2003, p. 270.

20	Wénin, André; Il re il profeta e la donna. Testi scelti sui primi re d’Israele. EDB, Bologna, 2014.
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Pero no son solo las madres las portadoras de esta fe y esta esperanza. 
Las parteras del libro del Éxodo, la hija de Jefté, Esther y Judit dan testi-
monio de la capacidad femenina de entregar toda su persona al servicio 
de la vida del prójimo que está pasando dificultad, hasta llegar a correr 
peligro de muerte, y no solo cuando se trata de la vida del fruto de su 
propio vientre21.

La experiencia de María: seguimiento, discernimiento, 
acompañamiento

Como mujer, María participa de la vocación común de todas las mujeres: 
ha sido creada para ayudar al prójimo a abrirse a la relación de la pala-

bra, y es en su vientre donde se manifiesta el poder 
creador de Dios. En cuanto Madre de Dios, en cuanto 
Nueva Eva, colaboradora del Nuevo Adán y Madre 
de los seres vivientes, María realiza su propia femini-
dad de forma única y al mismo tiempo ejemplar, para 
cada creyente y para la Iglesia vista en su conjunto. 
Por eso me gustaría resaltar tres características de su 
experiencia de fe, que pueden ser particularmente 
significativas para el tema que se me ha confiado: el 
seguimiento, el discernimiento y el acompañamiento.

El seguimiento
El Evangelio de Lucas presenta a María como la discípula ejemplar del Se-

ñor22. Ser Madre, afirma la filósofa Carla Canullo en su hermoso libro Ser 
madre. Reflexiones de una joven filósofa, es aprender a seguir: seguir al otro, como 
se sigue un rastro, para acompañarlo a descubrir y llevar a cabo gradual-
mente su misión en el mundo23. En el momento en que recibe la visita del 
ángel, María demuestra con su actitud, con sus preguntas y con su respuesta 
que ha recibido y cultivado el don de un “corazón atento” (1 Re 3, 9), capaz 
de seguir la Palabra, abierto para acogerla y dispuesto a ponerla en práctica.

Para manifestar el sí de María a la llamada de Dios, el evangelista Lucas 
utiliza una forma verbal que no aparece en ningún otro sitio del Nuevo Tes-
tamento, que es el optativo génoito, “que venga”. Se trata de una forma que en 
lengua griega expresa siempre un “alegre deseo de…”, nunca una aceptación 

Como mujer, María partici-
pa de la vocación común de 
todas las mujeres: ha sido 
creada para ayudar al próji-
mo a abrirse a la relación de 
la palabra, y es en su vientre 
donde se manifiesta el poder 
creador de Dios.

21	 Wénin, André y Focant, Camille; La donna, la vita. Ritratti femminili nella Bibbia. EDB, Bologna, 2008.
22	 Di Fiores, Stefano; “Discepola”, en Maria. Nuovissimo dizionario. I, Bologna, 2006, pp. 487-543.
23	  Canullo, Carla; Ser madre. Reflexiones de una joven filósofa. Sígueme, Salamanca, 2015.
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por obligación frente a algo desagradable o doloroso24. En otras palabras, el 
fiat de María está teñido de una intensa alegría que procede de saber que es 
la heredera de una genealogía de hombres y mujeres escogidos por Dios para 
una misión de salvación frente al pueblo cuyo sufrimiento comparte. Porque, 
aunque no sabía leer, María seguramente conocía la Escritura por haberla 
escuchado y meditado, desde niña, cada sábado en la sinagoga25. María fue 
capaz de atesorar la tradición de su pueblo. Se dejó llevar por los sabios de 
Israel al interior del misterio de un Dios que habla y que llama.

Además, en su interacción con el ángel, María demuestra que es capaz 
de estar “cara a cara” con la Palabra: es decir, una mujer capaz de expre-
sarse, de dejarse interpelar y de interpelar, sin ninguna timidez. Ese mis-
mo estilo sincero de diálogo volvemos a encontrarlo 
más adelante en el episodio de Jesús hallado en el 
Templo y en el de las bodas de Caná. María no teme 
el diálogo, no teme exponerse, ni aun cuando esto 
pueda provocar sufrimiento o incomprensión. Ese 
mismo estilo de relación y de palabra lo vemos en 
Jesús adulto, en su saber interpelar, escuchar y dejar-
se cuestionar por aquellos con quienes se encuentra, 
en su saber acoger la revelación que el otro hace de 
sí mismo y de sus sentimientos, incluso cuando la co-
municación pasa por emociones fuertes.

El discernimiento

Además, el seguimiento de María se caracteriza por una aptitud par-
ticular para el discernimiento. El evangelista Lucas lo enfatiza explícita-
mente cuando insiste en que conservaba todas las cosas meditándolas en 
su corazón (Lc 2, 19.51). Los verbos griegos que escoge el evangelista son 
particularmente significativos: el verbo conservar, ante todo, synterein, 
significa recordar escrupulosamente con amor, sin olvidar nada; el verbo 
meditar, a continuación, synballein, significa asimilar, comprometerse en 
lo más íntimo, buscar la relación entre las cosas que ha visto y escuchado, 
para descubrir mejor la lógica profunda de lo sucedido, componiendo 
detalle a detalle todo el diseño26.

Además, en su interacción 
con el ángel, María demues-
tra que es capaz de estar 
“cara a cara” con la Pala-
bra: es decir, una mujer capaz 
de expresarse, de dejarse in-
terpelar y de interpelar, sin 
ninguna timidez.
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24	 Cf. De la Potterie, Ignace; María en el misterio de la Alianza. BAC, Madrid, 1993.
25	 Cf. Johnson, Elizabeth; Vera nostra sorella. Una teologia di Maria nella comunione dei santi. Queriniana, 

Brescia, 2005, pp. 351ss. (También disponible la edición española: Verdadera hermana nuestra. La teolo-
gía de María en la comunión de los santos. Herder, Barcelona, 2021).

26	 Cf. Maggioni, Bruno; Impara a conoscere il volto di Dio nelle parole di Dio. EMP, Padova, 2001, pp. 51-52.
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A través de esta particular caracterización de la Virgen, Lucas vincula 
de nuevo directamente a María con las grandes tradiciones sapienciales de 
Israel. Porque en la Escritura, los escritos de los sabios se distinguen de los 
textos proféticos y sacerdotales precisamente por la capacidad de sus auto-
res para crear conexiones entre la palabra que Dios pronuncia a través de 
la ley dada a Moisés, los oráculos que pronuncian los profetas y los aconte-
cimientos más comunes de la vida cotidiana. El fruto de esta delicada ope-
ración consiste en la capacidad para acoger e interpretar la palabra viva 
que Dios dirige a cada hombre y a cada mujer en el momento presente27.

En realidad, la alegría de la Anunciación, la Visitación y la Nativi-
dad constituyen únicamente el primer acto de su experiencia con Dios. 

El hecho de que su camino de discernimiento esté 
basado en las mejores condiciones no la eximirá de 
la dificultad ni del sufrimiento. La profecía de Si-
meón en el momento de la presentación de Jesús 
en el Templo la pondrá en guardia: también ella, 
la “llena de gracia” y de buena voluntad, verá el 
momento del conflicto y de la prueba. Aprender a 
asumir las contradicciones y conflictos propios de 
la realidad en la que estamos y vivimos e interpre-
tarlos a la luz de la bondad misericordiosa de Dios, 
de su promesa de estar siempre a nuestro lado, es 
parte esencial de todo discernimiento.

El acompañamiento

El seguimiento de María, entretejido con el discernimiento, se convierte 
progresivamente en acompañamiento. María es plenamente consciente de 
que su hijo es un don que no le pertenece: le ha sido confiado solo para 
protegerlo y hacerlo crecer hasta su plenitud. Lucas y Juan la describen así, 
completamente dedicada a acompañar a Jesús, ese misterio nacido de su 
vientre, para que pueda convertirse en lo que el ángel había predicho 
(Lc 1, 30-33). Lo acompaña puntualmente, pero sin entrometerse entre 
Él y su Padre. Porque la virginidad de María no alude solo a su relación 
con José. Garantiza el origen divino de Jesús y manifiesta la dedicación 
absoluta de esta mujer a Dios y a la misión que le ha sido confiada, pero es 
también el rasgo más característico de su maternidad. En otras palabras, 

Aprender a asumir las contra-
dicciones y conflictos propios 
de la realidad en la que 
estamos y vivimos e interpre-
tarlos a la luz de la bondad 
misericordiosa de Dios, de su 
promesa de estar siempre a 
nuestro lado, es parte esencial 
de todo discernimiento.

27	 Cf. Mazzinghi, Luca; L’indagine e l’ascolto. Metodo e sguardo dei saggi di Israele. EDB, Bologna, 2004.
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Virgen y Madre significa que María ama al hijo con cada fibra de su ser, 
pero con un amor que no oprime.

En Caná, en la atención que presta a la vida y a la alegría de todos, 
María sabe discernir los tiempos y los momentos: sabe cuándo es oportu-
no intervenir y cuándo es hora de retirarse y dar un paso atrás. Gracias a 
su fe, vence una cierta reticencia de Jesús y le ayuda a manifestarse frente 
a sus discípulos, que empiezan a creer en Él (cf. Jn 2, 11). Luego desa-
parece de la escena, para volver a hacerse presente solo en el momento 
decisivo, a los pies de la cruz. Es como si en Caná la Madre entregase 
a Jesús al mundo, a su misión, a sus discípulos. La larga preparación de 
Nazaret ha concluido ya. Aunque su sensibilidad y algunas profecías que 
ella conoce bien le permiten intuir el sufrimiento con el que se encontra-
rá su hijo, no teme el peligro, y, así, es la primera en impulsarlo para que 
pueda hacerse a la mar.

También Jesús, cuando acompaña a sus discípulos, sabe cuándo es 
el momento de hacerse presente y cuándo es el momento de desapare-
cer y dejarles a ellos la escena (cf. Lc 24). Tras la resurrección los ayuda 
con paciencia a discernir las acciones de Dios en su experiencia y en su 
vida. Les deja tiempo para madurar, no teme exponerlos al peligro de las 
persecuciones y de la muerte, los anima a aprender de Él y a superarlo, 
realizando prodigios aún mayores (Jn 14, 12). Les envía a las calles del 
mundo, sabiendo que volverán a equivocarse y que aprenderán. ¿Cómo 
no pensar que, al menos en parte, Él había aprendido de María este es-
tilo de acompañamiento?

Por una Iglesia que se asemeje a María
En su volumen titulado María-Ecclesia, Gisbert Greshake afirma que las 

intenciones del Concilio en el momento de la redacción del capítulo octavo 
de Lumen gentium fueron fundamentalmente dos: devolver a María al inte-
rior de la Iglesia y hacer la Iglesia más similar a María. Más de cincuenta 
años después, podemos afirmar que, si el primer propósito se ha cumplido 
por completo, respecto del segundo aún falta mucho por hacer28. Viendo 
todo lo que hemos dicho hasta ahora, me permito sugerir tres elementos 
que podrían favorecer la similitud de la Iglesia con María y, por tanto, 
abrir nuevos espacios a una colaboración más plena en la Iglesia entre 
mujeres, laicos y ministros ordenados.
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28	 Cf. Greshake, Gisbert; Maria-Ecclesia. Prospettive di una teologia e una prassi ecclesiale fondata in senso 
mariano. Queriniana, Brescia, 2017, pp. 5-25.
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El primado del sacerdocio bautismal
Si el principio mariano precede y abarca al prin-

cipio petrino, haciéndolo posible y en cierto modo 
confiriéndole también sentido (porque si no existie-
ra la Iglesia como comunión de todos los creyen-
tes, ¿de qué serviría el ministerio ordenado?), y el 
principio mariano constituye lo que une a todos los 
creyentes sin distinción de cargo o estado de vida, 
la Iglesia podrá asemejarse más a María solo cuan-
do sus miembros, hombres y mujeres, consagrados y 
laicos, sean conscientes de la dignidad que se les ha 
conferido en el Bautismo, del que brota, para todo 
cristiano, la participación en el ministerio sacerdo-
tal, profético y real del Señor29 30.

Habría que hablar incluso de un primado del sacerdocio bautismal, 
ya que el don del bautismo precede al don de la ordenación al menos por 
dos razones: en primer lugar, porque nadie puede ser ordenado sacerdote 
si antes no ha sido bautizado. Para decirlo con palabras de Balthasar: 
el ministerio de Pedro no puede siquiera concebirse sin el sí de María, 
un sí que ha de ser repetido y renovado en la vida de todo creyente. En 
segundo lugar, porque el ministerio ordenado es un don que se otorga 
a algunos para el servicio de toda la comunidad eclesial. El ministerio 
sacerdotal existe para ayudar a que cada creyente florezca plenamente 
en su propio sacerdocio bautismal. ¿No estará el llamado clericalismo 
enraizado precisamente en un cierto olvido de este primado que funda y 
establece la igualdad en la dignidad de todos los creyentes?

El énfasis en el seguimiento personal y en el discernimiento
Si María, en cuanto forma básica del creyente y modelo del discípulo, 

vive su seguimiento cultivando conscientemente el arte del discernimiento 
personal, una Iglesia más mariana debería asegurar que la acción pasto-
ral, la educación en la fe y la formación religiosa en todos los niveles y en 
todos los estados de vida se configuran cada vez más como acompaña-
miento del seguimiento personal y en la introducción en la capacidad de 

(…) la Iglesia podrá ase-
mejarse más a María solo 
cuando sus miembros, hom-
bres y mujeres, consagrados 
y laicos, sean conscientes 
de la dignidad que se les ha 
conferido en el Bautismo, del 
que brota, para todo cris-
tiano, la participación en el 
ministerio sacerdotal, pro-
fético y real del Señor.
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29	 Cf. Lumen gentium, nn. 10-11.
30	Cf. Vetö, Etienne; “The ‘Truest Essence’ of Ministerial Priesthood. Can Theology of Priesthood Con-

tribute to the Safeguarding of Minors in the Church?”, en Demasure, Karlijn – Fuchs, Katharina A. – 
Zollner, Hans; Safeguarding. Reflecting on Child Abuse, Theology and Care. Centre for Child Protection, 
Pontifical Gregorian University, Peeters, Lovaina-Paris-Bristol (ct), 2018, pp. 40-45.
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discernimiento. Porque la llamada de Dios siempre es 
única: da a sus hijos una vocación particular, aunque 
integrada en la única misión evangelizadora confiada 
al Resucitado y a sus hermanos31. Además, la primera 
Carta de Juan enseña que también el discernimiento 
es un don bautismal, es decir, destinado a todos los 
creyentes, algo que, evidentemente, sabían bien los 
primeros cristianos (cf. Jn 2, 21-29).

Pero, como todos los dones, también el don del dis-
cernimiento, para que crezca y dé fruto, debe ser ejer-
citado. Porque ni la simple pertenencia a la comunidad 
cristiana ni la pertenencia a los cuadros directivos de 
la institución eclesial pueden eximir al creyente de la 
labor personal del seguimiento y del discernimiento co-

tidiano de los signos del paso de Dios por nuestra vida. Y si esto es así en to-
das las épocas, también lo es en un “cambio de época”, como el que estamos 
viviendo32. Además, solo una atención personalizada al individuo puede 
facilitar el que surjan dones y carismas y el despliegue de la misión perso-
nal que Dios confía, según sus propios criterios, para el bien de la Iglesia.

Ministerio, servicio, cura
Tradicionalmente el misterio cristiano se ha interpretado como ser-

vicio. En los últimos años se ha empezado a hablar también de cura: si 
el término servicio pertenece al imaginario del trabajo y el patrón, el tér-
mino cura pertenece más al imaginario de la premura de la madre hacia 
su criatura. Simplificando un poco el discurso, podríamos decir que el 
servicio pertenece a un imaginario más masculino, y la cura a un imagi-
nario más femenino33. En realidad, todo ministerio, todo servicio, toda 
acción de cura, implica en sí una dimensión de poder34. Pero el poder 
no es una realidad negativa en sí. El poder es la posibilidad de ejercer 
la propia libertad en relación con el resto de la creación, que, como tal, 
es don de Dios. No podemos ni siquiera imaginar el vértigo del poder 
que experimentó María al estrechar en sus brazos al Hijo del Eterno, 

(…) una Iglesia más ma-
riana debería asegurar que 
la acción pastoral, la educa-
ción en la fe y la formación 
religiosa en todos los niveles 
y en todos los estados de vida 
se configuran cada vez más 
como acompañamiento del 
seguimiento personal y en 
la introducción en la capa-
cidad de discernimiento.

31	 Cf. Barruf fo, Antonio; “Discernimiento”, en Di Fiores, Stefano - Gof fi, Tullo (eds.); Nuevo Diccionario de 
espiritualidad. San Pablo, Madrid, 2012.

32	 Cf. Veritatis gaudium, n. 3.
33	 Cf. Massaro, Roberto; L’etica della cura. Un terreno comune per un’etica pubblica condivisa. Lateran Univer-

sity Press, Città del Vaticano, 2016.
34	 Cf. Mortari, Luigina; “Cura e attenzione all’altro nella relazione educativa”, en Scuola Democrazia Edu-

cazione. Formazione ad una nuova società della conoscenza e della solidarietà. SIPED, Lecce, 2018, pp. 61-72.
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expuesto a la muerte, totalmente responsable de sus 
cuidados y de sus atenciones. En la gestión del po-
der, lo que es determinante no es el nombre que se 
le da, sino la manera en que se ejercita. La relación 
virginal de María respecto del Hijo manifiesta su 
libertad respecto del poder que se le ha confiado y 
que le permite servir al Hijo sin servirse de Él.

En los gestos de la última cena, Jesús une sabia-
mente el imaginario del servicio y el de la cura. El 
gesto de partir el pan es el gesto por medio del cual el 
cabeza de familia expresa en la cultura judía su de-
dicación a su mujer y a sus hijos. A través del propio 
trabajo, provee del pan que sus seres queridos nece-
sitan para crecer. Pero a este gesto paternal Jesús 
añade una expresión que solo una madre podría pronunciar de verdad: 
“Este es mi cuerpo”. El cuerpo materno es el único cuerpo del que somos 
literalmente nutridos35. Y sin ese alimento no habría para nosotros nin-
guna posibilidad de vida. El lavatorio de los pies, el gesto del siervo, era 
en realidad, en las familias que no tenían sirvientes (como probablemente 
fue el caso de la familia de Nazaret), el gesto de la madre y de la esposa36. 
¡Cuántas veces, y con cuánta ternura, sin llevar el peso de ninguna humi-
llación, habrá lavado María los pies de Jesús!

En resumen, las diferencias, en todos los niveles, ya se trate de diferen-
cias de naturaleza, de capacidad o de estado, pueden ser siempre oportuni-
dades por medio de las cuales enriquecerse mutuamente, aprendiendo los 
unos de los otros. Oportunidad que perdemos siempre que aprovechamos 
las diferencias para construir muros y reforzar fronteras. “Puesto que sa-
béis esto, dichosos vosotros si lo ponéis en práctica” (Jn 13, 17). 

El poder es la posibilidad 
de ejercer la propia libertad 
en relación con el resto de 
la creación, que, como tal, 
es don de Dios. (…) La 
relación virginal de María 
respecto del Hijo manifiesta 
su libertad respecto del poder 
que se le ha confiado y que 
le permite servir al Hijo sin 
servirse de Él.
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35	 Cf. Dumais, Monique; “Femmes faites chair”, en La femme, son corps et la religion. Approches pluridisci-
plinaires. Femmes et religions 2 (Montreal 1983), p. 65.

36	 Cf. Grasso, Santi; Il Vangelo di Giovanni. Commento esegetico e teologico. Città Nuova, Roma, 2008, p. 548;
	 Galot, Jean; Maria la donna nell’opera della salvezza. Editrice Pontificia Università Gregoriana, Roma, 

1991, p. 108.




