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Premessa

 Il «caso Maria»



Scrivere di Maria, la madre di Gesù di
        Nazaret, è impresa quanto mai ardua; i dati storici che la riguardano, infatti, si
        intrecciano con l’elaborazione teologica delle comunità cristiane delle origini, le
        formulazioni dottrinali dei primi secoli, la vita liturgica delle Chiese strutturate, le
        apparizioni mistiche e la devozione popolare che hanno portato a riconoscere in lei la donna
        privilegiata e unica: vergine, Madre di Dio, immacolata, assunta in cielo. 
Più che una conoscenza derivata dagli
        elementi presenti nel Nuovo Testamento, la persona comune ha un’immagine di Maria che
        proviene dalle definizioni dogmatiche che a volte ne hanno offuscato la concreta umanità. Le
        formule dottrinali, infatti, si sono imposte a tal punto nella vita dei fedeli e
        nell’immaginario simbolico della cristianità da mettere in ombra gli esili fili della sua
        figura storica che si è caricata nel tempo di significati che la trascendono toccando in
        profondità il sentimento religioso delle persone che a lei si sono affidate e si affidano.
        Per questo, tra i piani della storia e quelli della fede, non è facile stabilire una netta
        separazione dal momento che le stesse fonti a nostra disposizione si collocano nell’ambito
        della riflessione teologica e dell’esperienza di fede.
    
Per avvicinarsi alla madre di Gesù è
        allora imprescindibile considerare questa complessa galassia di fonti, tradizioni e
        sentimenti che ne hanno costruito un’identità a suo modo fluida e
        variopinta: un volto – il suo – fatto di tanti volti quante sono le Madonne disseminate nei
        differenti contesti culturali e geografici toccati dal cristianesimo. 
Non è mancato chi, negli ultimi anni, ha
        attaccato frontalmente il culto della Vergine mettendo in discussione la legittimità e certe
        modalità della sua stessa venerazione, ritenendo che, non poche volte, Maria abbia assunto
        le funzioni quasi di una dea accanto a Dio Trinità e che i privilegi a lei attribuiti
        (verginità perpetua, esenzione dalla colpa delle origini, incorruzione del corpo e
        assunzione al cielo) rimandino a una visione del mondo miracolistica e pre-moderna poco
        compatibile con i paradigmi scientifici della nostra epoca. 
Come affrontare allora il «caso Maria»?
        Abbiamo cercato di tenere presenti i tanti aspetti che la riguardano: i racconti della prima
        letteratura cristiana canonica e apocrifa; la fede popolare che ha sostenuto il suo culto
        trovando espressione non solo in atti di devozione ma anche in opere letterarie e
        artistiche; le riflessioni teologiche sulla sua persona; l’evoluzione dogmatica; infine, i
        nuovi scenari interpretativi che si sono aperti dopo il Concilio Vaticano II e che si sono
        oggi arricchiti grazie all’apporto delle scienze umane e teologiche: antropologia,
        psicologia, semiotica, esegesi biblica, teologia femminista ecc. Alcuni riferimenti, anche
        se brevi, alla presenza di Maria nel culto ortodosso, nel mondo protestante e nella
        religione islamica sottolineano l’importanza di questa figura che travalica la tradizione
        cattolica.



1.

 La madre di Gesù nelle fonti neotestamentarie e
            apocrife



La figura di Maria, strettamente connessa
        con quella del figlio, Gesù di Nazaret, nasce e si sviluppa a partire dall’esperienza di
        fede che matura tra i discepoli del Maestro dopo il tragico esito della sua missione segnata
        dalla morte per crocifissione. 
Lo smarrimento dei seguaci (i Dodici, le
        donne, i discepoli, i simpatizzanti), dovuto alla perdita del Nazareno che indicava il
        fallimento clamoroso del suo messaggio, si trasforma in motivo di riscatto e di conferma
        nella misura in cui si consolida la fede nella sua risurrezione. La scoperta della tomba
        vuota da parte delle donne e le esperienze delle apparizioni di Gesù dopo l’esecuzione
        capitale (cfr. Mc 16,9 ss. e par.; 1 Cor 15,5-7) avviano un processo di risemantizzazione di
        ciò che era accaduto nella convinzione che, finalmente, Dio lo ha risuscitato per instaurare
        il regno di giustizia e di misericordia annunciato dai profeti e per attestare che egli è il
        Messia atteso, il Figlio inviato dal Padre per inaugurare un mondo nuovo. 
I discepoli, superato lo smarrimento per
        i drammatici eventi, si organizzano e iniziano a diffondere dalla Galilea il messaggio di
        Gesù, appoggiati dai seguaci e dai simpatizzanti rimasti a Gerusalemme e nella
        Giudea. Si crea così una rete di gruppi, sia itineranti sia
        residenziali, che ne tengono in vita le parole e i gesti attraverso flussi di
            trasmissione che, come indicano gli studi di Adriana Destro e Mauro Pesce
        (cfr. Il racconto e la scrittura, 2015), ne elaborano e plasmano la
        memoria. 
Il movimento che ne deriva è formato da
        piccole comunità di varia provenienza e sensibilità: quella galilaica, dalla quale era
        partito il messaggio evangelico, quella di Gerusalemme, che fa riferimento a Pietro e alla
        cerchia dei familiari di Gesù, con a capo Giacomo «fratello del Signore», e quelle formatesi
        intorno agli ebrei della diaspora, di cultura greca e, dunque, portatrici di nuove esigenze
        culturali. Ciò ha comportato il formarsi di diverse linee di trasmissione – talune
        indipendenti tra di loro –, che raccontano, seppure parzialmente, alcune delle cose che Gesù
        aveva detto e fatto e che, soprattutto, sono rilette alla luce delle Scritture ebraiche
        interpretate come anticipazioni profetiche della sua venuta nella storia. I racconti
        elaborati, dunque, erano soggetti a variazioni e, soprattutto, erano funzionali ai contesti
        nei quali nascevano e ai significati da veicolare che dovevano costituire la base
        dell’identità religiosa dei gruppi. Per questo fu indispensabile, morta la prima generazione
        dei discepoli, organizzare i racconti orali in forme scritte e stabili che garantissero la
        trasmissione del messaggio di Gesù, Messia, morto e risorto. 
Sullo sfondo di tali complesse dinamiche
        storiche hanno preso vita testi scritti (raccolte di parole, racconti di passione, lettere,
        atti, vangeli, apocalissi) nella forma di diversi generi letterari non solo per raccogliere
        ed elaborare le memorie su Gesù, ma anche per rispondere a interrogativi – nati all’interno
        dei gruppi ormai diffusi nel bacino del Mediterraneo – sulla sua
        identità e sulla sua missione etica e religiosa. 
All’interno di queste narrazioni in rari
        episodi compare Maria. 
Della madre di Gesù abbiamo elementi
        scarni se paragonati all’evoluzione traboccante che la sua figura ha avuto nel corso del
        cristianesimo: assente nelle lettere di Paolo, pochi gli accenni alla sua figura nel vangelo
        di Marco, sintetici i richiami in Matteo, un ritratto esemplare nel racconto teologico
        dell’infanzia in Luca e alcuni tratti personali ricchi di simbolismo nel vangelo di
        Giovanni. 
Paolo 



Va detto innanzitutto che negli
            scritti di Paolo, i più antichi del Nuovo Testamento (tra il 50 e il 60 d.C.), non
            emerge un interesse specifico per il ruolo di Maria, mai citata per nome. Un unico
            riferimento è presente nella lettera ai Galati, scritta intorno al 55, dove l’apostolo
            afferma che Dio mandò il Figlio «nato da donna» (Gal 4,4). L’umanissima nascita da donna
            è la condizione perché il Cristo sia veramente uomo. L’essere umano «è stato tessuto nel
            grembo di sua madre» recita il Salmo 130 (Sal 130,13; cfr. Gb 14,1). Il Figlio di Dio è
            «nato dalla stirpe di Davide, secondo la carne» (Rom 1,3) afferma l’antica formula di
            fede usata in altro contesto dallo stesso apostolo. 
Paolo, dunque, non accenna al parto
            verginale né si sofferma sulla figura della madre, perché la sua attenzione è rivolta
            alla venuta del Figlio di Dio che ha assunto pienamente la fragilità dell’essere umano
            attraverso la condizione naturale della nascita da una donna ebrea
            («sotto la Legge»). Questo silenzio su Maria in tutto il corpus
            paolino, relativamente al suo ruolo nell’esperienza di Gesù o alla sua presenza nella
            comunità di Gerusalemme, certamente meraviglia, soprattutto alla luce del successivo
            sviluppo teologico e devozionale, e testimonia la marginalità della figura della madre
            all’interno dell’annuncio del primo cristianesimo focalizzato sulla proclamazione della
            fede nel Cristo morto e risorto. È anche vero, tuttavia, che Paolo esprime una teologia
            che avrà non poche ripercussioni sul successivo pensiero dottrinale e sulla visione
            antropologica cristiana. Il Figlio di Dio, infatti, nel nascere da
                donna, non ha disdegnato il corpo femminile: non solo ha conferito ad
            esso dignità, ma lo ha anche eletto luogo di accoglienza del divino. Dio si è fatto
            povero abbassandosi alla condizione umana per conferire all’umanità la filiazione divina
            e per renderla libera dalla sudditanza alla legge giudaica: «per riscattare quelli che
            sono sotto la Legge e perché ricevessimo l’adozione a figli» (Gal 4,5). 
Assumendo con la nascita
                da donna la nostra fragilità, il Cristo ha conferito
            all’umanità la dignità di figli. 

I vangeli 



Nell’ampio ventaglio degli scritti
            che circolavano nel cristianesimo delle origini i vangeli di Marco, Matteo, Luca e
            Giovanni sono testi di riferimento cui è stata riconosciuta particolare autorevolezza e
            che, entrando nel canone delle Scritture cristiane, sono divenuti normativi per i
            credenti. 
I passi relativi a Maria presenti
            nei vangeli sono il frutto di un lungo processo di formazione che,
            partendo da tradizioni orali, ha dato luogo ad alcuni «quadri
            letterari» dal forte significato simbolico e teologico. Per questo risulta oltremodo
            complesso estrapolare i dati storici da involucri narrativi che gli evangelisti hanno
            usato per annunciare la salvezza operata dal Cristo. 

Marco 



Nella costruzione biografica operata
            da Marco – che con lui prenderà il nome di vangelo, la «buona
            notizia» –, la vita di Gesù, il Messia di Israele, inizia con la sua attività pubblica
            in Galilea, non con la sua nascita. 
Il vangelo più antico, scritto
            intorno al 70 d.C., riserva a Maria veramente poco spazio. Marco non è imbarazzato nel
            mostrare l’incomprensione nei confronti di Gesù fin dall’inizio del suo ministero in
            Galilea anche da parte dei suoi parenti che lo ritenevano «uscito di senno» (3,21). Alla
            madre e ai fratelli che lo cercano, Gesù risponde «Chi è mia madre?» (3,33) opponendo
            dialetticamente alla famiglia naturale, che è fuori e lo rifiuta,
            quella spirituale, che è intorno a lui e lo accoglie. Il
            superamento della logica dei legami di sangue è condizione primaria per poterlo seguire.
            Gesù propone ai suoi un modello di vita a-familiare che si basa sulla costruzione di
            nuove relazioni con quanti ascoltano la sua parola e si affidano alla volontà del Padre:
            la comunità dei discepoli costituisce la vera famiglia di Gesù. 
Tale posizione di contrasto e di
            opposizione, soprattutto nei confronti della madre, è avvertita problematicamente nei
            vangeli di Matteo e di Luca che alla fonte marciana fanno riferimento, ma ne attutiscono
            la portata, mitigandone la durezza (cfr. Mt 13,59 e Lc 4,24). 
        
Nel vangelo di Marco questo episodio
            rappresenta l’unica volta in cui madre e figlio si incontrano, poi Maria scompare
            definitivamente dalla narrazione: non la troveremo accanto a Gesù lungo il cammino
            missionario né sarà presente alla sua morte. 
Viene tuttavia menzionata in altro
            contesto, ancora una volta poco lusinghiero, e in relazione al figlio (Mc 6,3 = Mt
            13,55). Si tratta della più antica citazione del nome di Maria: «“Non è egli il
            falegname, figlio di Maria e fratello di Giacomo, di Giuseppe, di Giuda e di Simone? E
            le sue sorelle non sono qui tra noi?”. E si scandalizzavano di lui» (Mc 6,3). 
Questo brano offre notizie sulla
            composizione della famiglia di Gesù. Marco nomina quattro fratelli, Giacomo, Giuseppe,
            Giuda e Simone, e menziona l’esistenza di almeno due sorelle (cfr. Mt 13,55-56).
            Controversa è ancora oggi la composizione di questa parentela: ci si chiede se il
            termine greco adelfoi (fratelli/sorelle) rimandi a una terminologia
            ebraica che allarga il significato a «cugini» o a vari gradi di parentela, oppure se
            faccia riferimento a «fratellastri» – figli supposti di un precedente matrimonio
            contratto da Giuseppe, del quale i vangeli non parlano –, o se siano invece fratelli
            carnali: ipotesi quest’ultima scartata dalla tradizione alla luce della successiva fede
            nella perpetua verginità di Maria. 
Inoltre, chiamare Gesù «figlio di
            Maria» e non «figlio di Giuseppe», come sarebbe stata consuetudine nell’uso ebraico che
            nominava sempre una persona con il nome del padre, anche se questi fosse morto, potrebbe
            essere collegato a voci diffamatorie che circolavano in ambienti giudaici e pagani già
            al tempo della composizione dei vangeli e che ritenevano Gesù un figlio
            illegittimo.
        
Marco ci presenta dunque
            l’atteggiamento ostile del villaggio di Nazaret nei confronti di Gesù, lo scetticismo
            dei compaesani che conoscevano le sue origini, le riserve della sua stessa famiglia,
            madre e fratelli compresi. 

Matteo 



Solo i vangeli di Matteo e Luca,
            scritti tra l’80 e il 90 d.C., parlano dell’infanzia di Gesù. I loro racconti fanno
            riferimento a fonti, indipendenti e poco compatibili tra di loro, probabilmente
            provenienti da ambienti giudeo-cristiani interessati ad avere maggiori informazioni
            sulla sua persona e sulle sue origini. 
La dichiarazione di fede in Gesù,
            Messia d’Israele, viene espressa in Matteo e Luca con l’uso di generi letterari ricchi
            di richiami alla tradizione ebraica e alle profezie in essa presenti. Per questo i
                vangeli dell’infanzia non sono considerati dagli esegeti
            racconti di carattere storico in senso stretto, ma piuttosto narrazioni di alto
            contenuto teologico tese a dimostrare le origini messianiche del Nazareno attraverso
            modelli letterari presi dalle Scritture ebraiche lette alla luce dell’esperienza della
            fede pasquale. 
Per rispondere a un’esigenza di
            maggiore comprensione del messaggio di salvezza, i due evangelisti hanno ritenuto
            opportuno richiamarsi a grandi protagonisti dell’antica Alleanza (Mosè, Samuele, Davide)
            e rielaborare, grazie alla propria originale visione teologica, i dati acquisiti da
            tradizioni orali precedenti. Gli affreschi narrativi che ne sono scaturiti hanno lo
            scopo di offrire elementi significativi sulla vera identità di Gesù di Nazaret: egli,
            fin dal concepimento, è Messia e Figlio di Dio. 
        
Proprio a sottolineare l’intento
            teologico e non storico-anagrafico, Matteo premette al racconto della nascita una
            genealogia «ideale» che collega Gesù ad Abramo, attraverso Davide: Dio realizza i suoi
            progetti inserendo Gesù nella storia del popolo ebraico: egli è figlio di Abramo (dunque
            della promessa di discendenza e di benedizione: Gen 12,2) e di Davide, il re a cui è
            connessa la promessa messianica. All’interno della sequenza dei nomi presenti nella
            genealogia giocano un ruolo insolito alcune donne che solo Matteo nomina, a differenza
            di Luca che non ne fa menzione dal momento che privilegia un diverso percorso che vede
            in Gesù, discendente da Adamo, la nuova umanità (Lc 2,23-38). 
La discendenza patrilineare, propria
            delle genealogie – genere letterario funzionale a stabilire i collegamenti
            d’appartenenza di un eroe o di un popolo –, viene interrotta da Matteo con l’inserimento
            di cinque donne alcune delle quali si affiliano al popolo d’Israele ed entrano nella
            progenie abramica. L’astuta ma giusta Tamar (Gen 38), la cananea
            Rahab (Gs 2), la moabita Rut (Rt) e la moglie di Uria, Betsabea (2 Sam 11) sono donne
            fuori delle normali e legittime relazioni familiari, eppure protagoniste della storia
            della salvezza, che anticipano il nome di Maria posto alla fine della genealogia.
            Proprio l’irregolarità della loro situazione e l’eccezionalità dei casi mette in
            evidenza un Dio che realizza ciò che è imprevedibile e umanamente impossibile e che
            interviene nelle situazioni con percorsi fuori dell’ordinario. Anche Maria è fuori
            dell’ordinario: ha concepito in maniera inconsueta. Con lei, infatti, Matteo rompe lo
            schema della genealogia: non è stato Giuseppe, suo promesso sposo, a generare Gesù, ma
            questi è stato generato da Maria «per opera dello Spirito
            Santo»: «Giacobbe generò Giuseppe, lo sposo di Maria, dalla quale
            fu generato Gesù chiamato Cristo [...]. Maria [...], prima che andassero a vivere
            insieme, si trovò incinta per opera dello Spirito Santo» (Mt 1,16.18). 
Di Maria e delle sue origini non
            abbiamo ulteriori dettagli. Matteo, invece, mette in risalto la figura di Giuseppe, la
            cui discendenza davidica garantisce l’identità messianica di Gesù. Il racconto che ne
            segue, dunque, ha come protagonista Giuseppe, uomo giusto; venuto a
            conoscenza che la sua promessa sposa si trova incinta, «non volendo accusarla
            pubblicamente, pensa di ripudiarla in segreto» (Mt 1,19), ma un angelo gli rivela che
            l’imminente nascita è opera dello Spirito affinché si adempiano le promesse
            scritturistiche. Matteo, infatti, esplicita la realizzazione della profezia di Isaia:
            «Ecco la almah concepirà e partorirà un figlio che chiamerà
            Emanuele» (Is 7,14). Da sottolineare che il termine almah, che in
            ebraico indica una giovane donna, viene invece tradotto in greco
            dai Settanta con parthénos, che normalmente significa
                vergine in senso biologico, anche se non necessariamente con
            questa specificità fisiologica. Anche Dina, figlia di Giacobbe e Lia, dopo essere stata
            stuprata viene definita dai Settanta parthénos, «vergine» (Gen
            34,3). Oltretutto in ebraico esiste un termine specifico per indicare la verginità
            fisica (betulah) che, però, nella
            profezia di Isaia non viene usato. 
Nei testi biblici si parla già di
            altre nascite straordinarie (Isacco, Esaù e Giacobbe, Sansone, Samuele), ma l’azione
            dello Spirito di Dio non si sostituisce al rapporto che porta al concepimento: investe
            di forza salvifica le persone prescelte senza porre la necessità di
            una condizione verginale, concezione peraltro estranea alla
            cultura biblica. 
In questo racconto di Matteo, Maria
            non parla né agisce. L’angelo si rivolge a Giuseppe ed è lui che prende le decisioni
            importanti: si assume la responsabilità nei confronti di questo figlio che accoglie e
            legittima inserendolo nella discendenza davidica e conferendogli il nome. La nascita
            avvenuta per intervento dello Spirito è l’attualizzazione della prima di diverse
            profezie che accompagnano le fasi iniziali della vita di Gesù, il Messia atteso che
            realizza le antiche promesse in continuità con la storia d’Israele: i Magi che vengono
            dall’Oriente rappresentano il successo del messaggio tra i pagani che rendono omaggio al
            Messia (Is 60), contrapposto allo scetticismo e all’avversione manifestati dai giudei
            (rappresentati da Erode); la nascita a Betlemme richiama il luogo di nascita del Messia
            davidico profetizzato da Michea (Mi 5,1-3); l’apparizione dell’angelo che avverte
            Giuseppe del pericolo che proviene da Erode e la fuga in Egitto insieme con Maria e Gesù
            rimandano al profeta Osea («Fuori dall’Egitto ho chiamato mio figlio», Os 11,1), mentre
            la strage dei bambini si riallaccia al racconto fondativo dell’Esodo: un chiaro
            riferimento al comando del faraone di uccidere i primogeniti ebrei e al salvataggio del
            piccolo Mosè (Es 1). In questo caso l’episodio non solo evoca fatti della storia della
            salvezza, ma viene anche interpretato esplicitamente come adempimento di una citazione
            scritturistica, che ricorda al popolo deportato la matriarca Rachele – la cui tomba era
            situata secondo la tradizione vicino a Betlemme –, che piange inconsolabile i suoi figli
            (Ger 31,15). Gesù rivive l’esodo e l’esilio. Morto Erode,
            Giuseppe torna dall’Egitto e per precauzione va con Maria e il
            bambino a Nazaret (Es 3,19). 
Tra questo racconto sorprendente ed
            evocativo della nascita e il prosieguo della vita pubblica di Gesù non troviamo
            collegamenti e nel vangelo di Matteo non incontriamo più Maria se non nella presa di
            distanza di Gesù verso di lei e degli altri familiari che andavano a cercarlo («chiunque
            fa la volontà del Padre mio che è nei cieli, egli è per me fratello, sorella e madre»,
            Mt 13,50) e nel nome usato dalle persone accorse ad ascoltarlo nella sinagoga di
            Nazaret: «e sua madre, non si chiama Maria?» (Mt 13,55). Ma la madre per l’evangelista
            non sarà tra le donne presenti sotto la croce. 

Luca 



Autore dell’omonimo vangelo e degli
            Atti degli apostoli, Luca è l’evangelista che dà maggior risalto alla figura di Maria
            presentandola all’inizio sia della vita di Gesù sia della nascente Chiesa di Gerusalemme
            (At 1,14). 
Egli usa materiali redazionali
            ricchi di richiami alla fede biblica che pongono Maria in continuità con le grandi
            figure profetiche della tradizione ebraica. Il racconto, presente nei capitoli 1 e 2,
            suddiviso in cinque sequenze (annuncio dell’angelo, visita ad Elisabetta, nascita di
            Gesù, sua presentazione al Tempio e infanzia), è strutturato nella prima parte su due
            piani messi in parallelo che riguardano Zaccaria ed Elisabetta, genitori di Giovanni il
            Battista, e Maria e Giuseppe, genitori di Gesù. 
Mentre il primo quadro della
            narrazione è ambientato nel Tempio di Gerusalemme, dove il sacerdote Zaccaria
            non ha saputo accogliere l’annuncio di Dio circa la nascita
            inattesa di un figlio dalla sterile moglie Elisabetta, nel secondo quadro ci troviamo a
            Nazaret di Galilea, un piccolo villaggio mai nominato nelle Scritture ebraiche, dove
            Maria, una giovane donna, riempita dalla grazia di Dio, viene a sapere che partorirà un
            figlio. Diversamente dalla tradizione biblica, Dio, ad eccezione dell’ironico battibecco
            con Sara (Gen 18,15) e delle parole rivolte alla mamma di Sansone (Gd 13,1 ss.), non si
            è mai rivolto attraverso un angelo a una donna. Ora, un angelo parla a Maria, un’umile
            ragazza: «Rallegrati, piena di grazia [tu che sei stata favorita], il Signore è con te».
            L’annuncio non ha un valore in sé, ma è funzionale al figlio che deve nascere, al
            Messia, Figlio dell’Altissimo. Dio irrompe nella storia e attua le antiche profezie. 
Questa narrazione è il risultato di
            un genere letterario misto tra racconto di vocazione (Gen 17,17;
            Gdc 6,15) e racconto dell’annuncio di nascite prodigiose (es.
            Isacco, Samuele). 
«Il Signore è con te» evoca non solo
            le chiamate di Isacco (Gen 26,24), di Giacobbe (Gen 28,15), di Gedeone (Gdc 6,12) e di
            Geremia (Ger 1,8), ma anche l’autorivelazione dello stesso Dio che aveva comunicato il
            proprio nome a Mosè presso il roveto ardente: «Io sono con te» (Es 3,14). Ci troviamo in
            presenza di una nuova Alleanza. 
Maria appare nel racconto lucano
            come una ragazza autonoma. Non consulta uomini: né il padre né il marito come sarebbe
            stato ovvio per quel tempo. Ed è lei, e non Giuseppe, a dare il nome al figlio in base a
            quanto dettole dall’angelo: Gesù (Dio salva). 
Da questo dialogo con l’angelo,
            fatto di turbamento per la grandezza del suo contenuto, di timore («come
            può avvenire questo perché non conosco uomo?», 1,34) e anche di
            fede («avvenga secondo la tua parola», 1,38), comprendiamo che il bambino che sta per
            nascere non appartiene solo alla linea della discendenza giudaica, ma proviene dalla
            forza creatrice di Dio (Ruah = Spirito) che interviene nella
            vicenda umana di Gesù fin dal suo concepimento. L’affermazione «non conosco uomo» (1,34)
            non può essere intesa come una dichiarazione di voto di castità – così come è stata
            interpretata da alcuni Padri della Chiesa – dal momento che per la cultura ebraica la
            verginità perpetua era una condizione disonorevole. L’attenzione dell’evangelista è
            rivolta piuttosto all’origine divina del bambino, «Figlio dell’Altissimo», ma nulla si
            dice sulle modalità di questo intervento né ci sono esempi biblici di fecondazione
            divina, presenti invece in altri contesti religiosi. 
L’ombra che
            ricoprirà Maria (1,35) indica la presenza di Dio in mezzo al popolo, un richiamo
            evocativo alla nuvola che copriva la tenda del tabernacolo nel deserto e alla nube che
            riempì il Tempio di Salomone (cfr. Es 40,34-35; 1 Re 8,10-13). 
Il risultato del concepimento sarà
            l’inaugurazione di una umanità nuova. Mentre il sacerdote Zaccaria non è stato capace di
            accogliere la novità, Maria, la ragazzina di un villaggio sperduto, invece, si fida
            della parola ascoltata: «nulla è impossibile a Dio» se a lui ci si affida (cfr. Gen
            18,14). Luca, dunque, inserisce Maria all’interno di nascite prodigiose (Sara, Rachele,
            Anna) nelle quali l’intervento di Dio rende possibile ciò che umanamente sembra
            impossibile. 
In questa narrazione Maria è la
            protagonista, figura esemplare e paradigmatica, prototipo del credente che umilmente si
            affida all’iniziativa salvifica di Dio e ascolta la sua parola,
            custodendola e meditandola nel suo cuore. Accettando («Ecco la serva del Signore, accada
            a me secondo la tua parola», 1,38), Maria può veramente dire di essere la
                serva del Signore, cioè colei che rappresenta il popolo di Israele
            rimasto fedele a Dio (Is 48,10.20; 49,3; Ger 46,27-28) e che aspetta con impazienza il
            compimento della promessa. In lei si riconoscono quelli che nel testo sacro vengono
            definiti i «poveri» (anawim), coloro che non solo si affidano a Dio
            e alle sue braccia misericordiose, ma che annunciano il sovvertimento delle logiche del
            mondo. Il suo sì allora non è accettazione passiva e sottomessa, ma
            risposta al progetto di Dio così come era stato per Abramo (Gen 22,1), padre nella fede,
            e per Mosè (Es 3,4), liberatore del popolo. Con la vocazione di questa donna, chiamata
            ad accogliere il «Dio con noi», assistiamo a una nuova Alleanza tra il Signore e Israele
            che lei, Figlia di Sion, impersona (Sof 3,14-15; Zc 9,9). In tal senso Maria, nel
            racconto lucano, trascende la sua individualità per diventare figura collettiva, per
            rappresentare la comunità santa d’Israele invitata a gioire per l’imminente venuta del
            Signore (Is 54,1 ss.). 
Il viaggio dell’adolescente Maria,
            che dalla Galilea si incammina verso Gerusalemme per andare a trovare l’anziana
            Elisabetta anche lei incinta, richiama il cammino dell’Arca dell’Alleanza (2 Sam 6) dal
            momento che porta dentro di sé, nel figlio concepito, la presenza di Dio. È lei l’Arca
            della nuova Alleanza. 
Al riconoscimento, da parte di
            Elisabetta, che in Maria si realizzano le antiche promesse («Perché a me capita questo,
            che la madre del mio Signore venga a me?», 1,43), segue il
                Magnificat, un componimento che richiama i canti di vittoria,
            di gioia e di ringraziamento delle donne dell’antica Alleanza:
            Miriam (Es 15,20 ss.), Debora (Gdc 4) e, soprattutto, Anna dopo la nascita del profeta
            Samuele (1 Sam 2,1-10). La tessitura del Magnificat è costituita da
            reminiscenze bibliche in cui si trovano sintetizzati gli elementi pregnanti
            dell’annuncio evangelico di un Regno di giustizia e di misericordia: 
Ha spiegato la potenza del suo braccio, 
ha disperso i superbi nel proposito del loro
                cuore; 
ha rovesciato i potenti dai troni, 
ha innalzato gli umili; 
ha ricolmato di beni gli affamati, 
ha mandato i ricchi a mani vuote. 
Ha soccorso Israele, suo servo, 
ricordandosi della sua misericordia, 
come aveva detto ai nostri padri, verso Abramo e
                la sua discendenza, per sempre (Lc 1,51-55). 


È una ragazzina proveniente dalla
            Galilea (terra notoriamente antimonarchica) a dichiarare nel centro della Giudea la
            detronizzazione dei potenti, a celebrare l’opera di Dio, a ricordare le promesse fatte
            ad Abramo. Questa preghiera di lode e di ringraziamento, nata presumibilmente nella
            comunità cristiana del I secolo, riprende temi cari alla spiritualità degli
                anawim. Maria è rappresentante di tutte le donne e di tutti gli
            uomini che, privi di potere personale, vivono la propria vita con fiducia e speranza. È
            l’Israele fedele che parla attraverso di lei e che invoca un Dio che si schiera dalla
            parte dei poveri. Ogni persona di fede che sappia affidarsi a un Dio giusto e
            misericordioso troverà un modello in Maria e nel suo inno di vittoria e di
            gioia.
        
Nella terza parte del racconto Luca
            presenta la nascita di Gesù, dopo quella di Giovanni il Battista, attraverso una
            narrazione teologica che indica l’identità del nuovo nato ed il messaggio che porterà.
            L’evangelista non dà riferimenti temporali: non sappiamo né il mese né l’anno, anche se
            allude al censimento sotto il governatore Quirino, ma ci fa capire che Gesù nasce in una
            povera casa palestinese, «allevato in fasce e circondato di cure» (cfr. Sap 7,4-6
            riferito a Salomone). I primi destinatari del vangelo (la buona
                notizia) sono i pastori, categoria di esclusi ed emarginati. Maria
            (simbolo dell’Israele fedele) «conserva dentro di sé» il ricordo e lo «accoglie nel suo
            cuore» (2,19). 
Nel quadro narrativo successivo
            emerge la preoccupazione di Luca di presentare Maria e Giuseppe come scrupolosi
            osservanti dei precetti ebraici, «come prescrive la Legge del Signore». Infatti,
            l’ottavo giorno il bambino è circonciso (Lv 12,3) e gli si dà il nome di Gesù, come
            indicato dall’angelo (Lc 1,31). Al quarantesimo giorno i genitori presentano Gesù al
            Tempio per la purificazione della madre, così come era richiesto per le donne che
            partorivano (Lv 12,2-8), e per consacrare il bambino a Dio attraverso il rito conosciuto
            come il «riscatto del primogenito» (Es 13,11-15). In questo contesto, mentre i genitori
            fanno «quanto ordinava la Legge», il profeta Simeone prende il piccolo Gesù tra le
            braccia, lo benedice e, rivolgendosi alla madre, le preannuncia che quel figlio sarà
            segno di contraddizione: lei sarà sottoposta a una dura prova («anche a te una spada
            trafiggerà l’anima», 2,35). La spada che trafiggerà la sua anima
            può rappresentare non solo il dolore di una madre che dovrà assistere alla morte del
            figlio, ma anche il messaggio della parola tagliente di Gesù che la
            porrà di fronte a scelte difficili, fra le tradizioni da cui
            proviene e il nuovo messaggio evangelico. Una prova che Maria dovrà affrontare ben
            presto allorché il figlio dodicenne, ritrovato nel Tempio mentre discute con i dottori
            (Lc 2,41-45), manifesterà la graduale presa di coscienza della propria missione: «Perché
            mi cercate? Non sapete che io devo occuparmi delle cose del Padre mio?» (Lc 2,49). Gesù
            non è l’erede delle tradizioni, ma il testimone del Padre. 
La risposta dei genitori è
            l’incomprensione. Maria, che non lo ha capito fino in fondo, continua l’elaborazione
            interiore che la condurrà a divenire discepola del figlio. La
            troviamo, infatti, al formarsi della comunità di Gerusalemme insieme agli apostoli, ad
            alcune donne e ai fratelli di Gesù (At 1,14), e nella Chiesa nascente su cui scenderà lo
            Spirito (At 2,1-4), ma nulla di più è detto di lei nello sviluppo della vita del primo
            cristianesimo. 

Giovanni 



Giovanni (fine I secolo) non parla
            degli avvenimenti della nascita dell’uomo Gesù. Ricalcando il racconto della creazione
            di Gen 1,1 ss., l’evangelista afferma la divinità del Cristo: egli è il Verbo
                (Logos) da sempre esistente, la cui origine è in Dio. Non
            troviamo dunque nel racconto giovanneo le notizie presenti nei vangeli
                dell’infanzia di Matteo e Luca, né si parla di nascita miracolosa o di
            come sia avvenuta, ma si afferma che il Verbo ha assunto in pieno la nostra umanità: «In
            principio era il Logos […] il Logos si fece carne» (Gv 1,1.14). È il Padre che invia il
            Figlio e Gesù, sottolinea Giovanni in tutto il suo vangelo, fa
            la volontà del Padre, dal quale è generato e dal quale riceve la legittima filiazione. 
La Madre – così
            viene presentata Maria, nome che non compare mai in Giovanni – la troviamo tuttavia in
            due momenti cruciali della vita di Gesù: durante le nozze di Cana (Gv 2) e sotto la
            croce (Gv 19,25 ss.). In entrambi i casi Gesù si rivolge a questa figura femminile
            chiamandola «Donna» e questo sembra rispondere più a motivi teologici che storici, più a
            una categoria che a un personaggio concreto. E proprio perché i racconti che la
            riguardano sono altamente simbolici, essi danno luogo a molte e aperte interpretazioni. 
Incontriamo per la prima volta la
            madre durante una festa di nozze in Cana di Galilea dove Gesù è presente con i
            discepoli. L’episodio, frutto di una elaborata costruzione teologica, è presentato come
            l’inizio dei segni, di quelle prove, cioè, che attestano l’identità
            di Gesù, il Figlio inviato dal Padre, e per suscitare la fede nella sua missione. 
Già dall’inizio della narrazione,
            con l’annotazione cronologica de «il terzo giorno», si comprende che l’evangelista vuole
            proiettare il lettore nel contesto dell’Alleanza richiamando l’episodio del Sinai quando
            Dio «il terzo giorno» rivelò la sua gloria dando la Legge (Es 19,8). Sullo sfondo del
            simbolismo dello sposalizio tra Jahvè e il suo popolo (Os 2,21-22) e nell’atmosfera
            festosa del matrimonio, la madre presenta a Gesù una situazione di bisogno facendogli
            notare che è venuto a mancare il vino, ma il figlio prende le distanze da lei: «Donna,
            che ho da fare con te? Non è ancora giunta la mia ora». L’appellativo «donna»
                (gyné), che in questo vangelo Gesù usa nel rivolgersi alle
            donne che incontra (la madre, la samaritana, Maria di Magdala), ha suscitato
            non pochi problemi tra gli esegeti. Il termine, infatti, poco
            affettuoso, segnala una distanza che mal si addice a una relazione filiale e
            l’espressione «che ho da fare con te?», letteralmente «che cosa a me e a te?»,
            sottolinea – come appare in altri contesti delle Scritture ebraiche, per esempio Gdc
            11,12 – i punti di vista differenti che pongono Gesù e la madre su due diversi livelli
            di comprensione. Gesù rivendica l’autonomia della sua missione da qualsiasi vincolo
            umano: l’ora della sua manifestazione dipende solo dalla volontà del Padre. Non può
            essere il desiderio della madre a condizionare la sua opera. La madre comunque non si
            scoraggia e non rimane in atteggiamento passivo; ha fiducia nel figlio ed esorta i servi
            a porsi ai suoi comandi: «Qualsiasi cosa vi dica, fatela» (Gv 2,5), espressione che
            richiama l’accoglienza del dono della Legge sul Sinai da parte del popolo (Es 19,8;
            24,3-7). Maria è l’Israele credente, la Figlia di Sion che ripone speranza in Dio e
            orienta alla fede in Lui. Con questa memoria dell’Alleanza, l’evangelista fa capire che
            Gesù inaugura un rinnovato patto e, nel tramutare l’acqua in vino, simbolo della nuova
            legge del vangelo, rivela così la sua gloria. Al termine del racconto la madre e i
            discepoli, giunti separatamente alle nozze, appaiono come un solo gruppo unito nella
            fede nel Cristo. 
Negli antichi racconti della
            passione con c’è alcun accenno alla presenza di Maria al momento della morte del figlio,
            eppure nel vangelo di Giovanni, diversamente dagli altri evangelisti, la madre è
            presente sotto la croce, l’ultimo dei segni di questo passaggio
            dall’antica alla nuova comunità dei credenti. In questa scena simbolica Gesù instaura
            una nuova relazione tra Maria e il discepolo prediletto (tradizionalmente
            identificato in Giovanni, ma altri ritengono possa essere una
            figura collettiva), garante della continuità dell’opera di Gesù: «Donna, ecco tuo
            figlio» […] «Ecco tua madre». La madre (probabile simbolo di Israele) presentata al
            discepolo amato è l’origine di una nuova comunità dove maternità e figliolanza assumono
            significati spirituali di mutuo amore e di reciproco riconoscimento. Parentela e
            discepolato si incontrano e s’incrociano. La madre di Gesù diventa
                madre, e, nello stesso tempo, figlia della
            comunità cristiana: «E da quell’ora il discepolo l’accolse con sé» (Gv 19,27). 
Il Risorto, tuttavia, non appare a
            Maria, sua madre, né in questo vangelo né nei Sinottici. 

Apocalisse 



Alla tradizione giovannea si fa
            risalire la redazione dell’Apocalisse dove le presenze femminili sono collegate a
            immagini fantastiche, metaforiche e allegoriche. Tra esse vi è «la donna vestita di
            sole». 
Un segno grandioso apparve nel cielo: una donna
                vestita di sole, con la luna sotto i suoi piedi e, sul capo, una corona di dodici
                stelle (Ap 12,1). 


La donna di Ap 12 è un soggetto
            simbolico di non facile interpretazione. Nel contesto biblico normalmente sia la città
            di Gerusalemme sia il popolo eletto sono rappresentati sotto la personificazione di una
            donna e l’autore sembra dare tale significato a questa visione apocalittica di fine del
            mondo: la donna (il popolo eletto) ha sul capo una corona con 12 stelle (le 12 tribù di
            Israele, così come erano apparse nel sogno di Giuseppe, Gn
            37,9), è adornata da Dio (vestita di sole) e domina le vicissitudini della storia (con
            la luna sotto i suoi piedi). Ma la donna è anche figura della Gerusalemme celeste, del
            nuovo popolo di Dio (cfr. Ap 21,1-9). 
La visione di Ap 12 continua con la
            scena della donna incinta che partorisce minacciata da un drago (il serpente antico di
            Gen 3,15) che vuole divorare il bambino maschio (il Messia) appena nato, «destinato a
            governare tutte le nazioni» (12,5), ma il figlio è rapito da Dio e condotto verso il suo
            trono. La donna, che fugge nel deserto protetta da Dio, nonostante le forze avverse che
            minacciano lei e la sua discendenza, conoscerà la gloria divenendo la «donna-sposa
            dell’Agnello» (Ap 21,9), la nuova Gerusalemme. 
L’intento dell’Apocalisse è dunque
            quello di rappresentare un’entità collettiva, il popolo santo da cui nasce il Messia e
            la «Chiesa – nuova Gerusalemme» che, pur generando i suoi figli tra dolori e
            tribolazioni, uscirà vittoriosa sul Male (il serpente) attraverso l’opera del Cristo.
            Siamo in presenza di una nuova creazione e di un’umanità trasfigurata. È difficile,
            quindi, ma non impossibile, trarre delle conclusioni di carattere storico e pensare che
            sotto il simbolo della «donna vestita di sole» sia presente anche un’allusione alla
            madre di Gesù, personaggio certo non ignoto alle comunità del I secolo. 

In sintesi 



Cercando di districarci nella
            giungla delle congetture esegetiche proviamo a enucleare gli elementi portanti dei dati
            storici su Maria, ben consapevoli che non si può trasferire sul
            piano storico quello che è frutto di costruzioni letterarie dense di significati
            teologici che illuminano il senso della fede, ma non aiutano a ricostruire un profilo
            storicamente attendibile della madre di Gesù. 
Poco conosciamo di questa donna
            ebrea, sposa di Giuseppe, e poco sappiamo di quello che è stato il rapporto di Maria con
            il figlio Gesù. Certamente avrà avuto un ruolo determinante nella sua formazione perché
            nella cultura ebraica il delicato compito dell’educazione religiosa era affidato anche
            alla madre. Era lei ad avere un posto dominante nella casa, considerata un piccolo
            tempio. A lei spettava di santificare la famiglia attraverso la pratica di precetti
            legati alla liturgia domestica e che riguardavano le norme quotidiane di purità con la
            preparazione del cibo e la ritualistica del sabato con l’accensione di luci, segno del
            dono della vita e, dunque, di pace e di gioia. 
Maria si presenta nel rispetto della
            tradizione ebraica, ma il suo ruolo materno non le conferisce alcun privilegio rispetto
            agli altri discepoli. 
I testi neotestamentari offrono
            dunque poche indicazioni storiche, ma molti rimandi di ordine simbolico che
            contribuiranno allo sviluppo di quel processo di elaborazione teologica che ha conferito
            nuovi significati alla sua figura. 
Storica è certamente la credenza nel
            concepimento verginale di Gesù presente in alcuni ambienti giudeo-cristiani a cui sono
            collegati Matteo e Luca; credenza certamente funzionale alla confessione di fede circa
            la sua figliolanza divina e che troverà maggiore sviluppo nella letteratura cristiana
            apocrifa.
        

La letteratura apocrifa 



La domanda di fondo che accompagna
            ogni ricostruzione su Maria è come sia avvenuto il passaggio da una sostanziale sobrietà
            di notizie, che ha caratterizzato la prima predicazione apostolica, a uno smisurato
            spazio da lei occupato nella cristianità tanto nella devozione popolare quanto nelle
            formulazioni dottrinali. Per iniziare a rispondere a questa serie di domande è
            necessario a questo punto allargare l’orizzonte alla vasta letteratura cristiana
            apocrifa, a quei testi, cioè, esclusi dal canone biblico, ritenuti poco autentici anche
            se portatori di antiche e venerate tradizioni. 
Nei primi secoli all’interno delle
            comunità cristiane circolavano numerosi scritti che rispondevano a varietà di tradizioni
            e di interpretazioni. Tra questi ce ne erano alcuni preoccupati di difendere la
            messianicità di Gesù da accuse provenienti da ambienti giudaici e pagani e, allo stesso
            tempo, attenti anche a colmare quei silenzi dei vangeli canonici sulla sua infanzia. Per
            questi motivi si sentì l’esigenza di offrire maggiori elementi per conoscere la famiglia
            del Messia e la sua nascita. 
Un posto di assoluto rilievo riveste
            il Protovangelo di Giacomo (conosciuto anche come
                Natività di Maria. Rivelazione di Giacomo), nato in ambiente
            siriaco prima della fine del II secolo che, nel ricostruire la vita di Maria fino
            all’Annunciazione, utilizza materiali presi dai vangeli di Matteo e Luca insieme ad
            altre tradizioni orali delle quali si sono perse le tracce. 
Dal
                Protovangelo ricaviamo nuove notizie su Maria: sul padre,
            Gioacchino, e sulla madre, Anna – la cui storia è una rielaborazione di quella di Anna,
            madre di Samuele (1 Sam 1-2) –, sulla sua prodigiosa nascita da
            madre sterile, sull’infanzia nel Tempio dove i sacerdoti ne custodiscono la purezza,
            sullo sposalizio con l’anziano vedovo Giuseppe che deve proteggerne la castità, sulla
            nascita di Gesù in una grotta dove una levatrice constata la verginità preservata dopo
            il parto e, infine, sulla vita a Nazaret. Tutte queste informazioni sono assenti nei
            vangeli canonici, ma non per questo sono meno vere per la
            venerazione che i cristiani iniziavano a riservare sempre più a Maria. Oltretutto,
            l’iconografia, con grande fortuna, ha attinto a piene mani alla tradizione apocrifa
            fissando, attraverso le immagini, la vita di Maria e rendendola più credibile di quella
            narrata dagli stessi vangeli. 
Nel
                Protovangelo la preoccupazione principale resta Gesù, anche se
            l’attenzione è spostata sulla madre, continuamente sottoposta al controllo della sua
            verginità integrale e perpetua, la cui
            esaltazione ha senza dubbio una funzione cristologica. Il testo, in particolare, vuole
            confutare l’accusa che circolava in ambiente giudaico, che ritrova riscontro anche nel
            filosofo Celso, sulla nascita illegittima di Gesù. L’insistenza dell’autore sulla
            costante purezza di Maria e sul concepimento verginale ne garantiva
            la divinità e, allo stesso tempo, ne difendeva l’umanità da eresie docetiste per le
            quali egli sarebbe stato solo «apparentemente» uomo. Una nascita illegittima sarebbe
            stata incompatibile con la messianicità e la divinità di Gesù. 
Per questo circolavano già dal I
            secolo nelle comunità giudeo-cristiane un certo numero di scritti, che Enrico Norelli
            definisce testimonia, cioè profezie cristologiche relative alla
            nascita di Gesù da una vergine, come per esempio gli Atti di Pietro
            e l’Ascensione di Isaia, databili intorno
            all’anno Cento. Questa apologia della verginità di Maria,
                prima, durante e dopo
            il parto, enfatizza dunque la nascita di Gesù da una vergine, con racconti radicati in
            contesti vitali di preghiera e devozione, che determineranno gli sviluppi successivi del
            culto mariano. 
Accanto ai testi che parlano
            dell’infanzia di Maria bisogna considerare quelli conosciuti con il nome di
                transiti che presentano gli ultimi momenti della sua vita e
            affrontano i temi relativi al suo destino ultraterreno. Di questi scritti, comparsi tra
            il IV e il V secolo, se ne conosce una ventina, con una grande varietà di forme
            testuali. Nonostante siano per alcuni aspetti in contraddizione tra loro, convergono
            comunque sul fatto che il corpo incontaminato e sempre vergine di
            Maria, dimora del divino, sia stato preservato dalla corruzione e sia stato portato in
            cielo. 
Questi cicli narrativi che
            presentano la trasfigurazione di Maria entrano nella devozione popolare con grande forza
            e diventano oggetto di pietà cristiana, di formule liturgiche, di meditazione e di
            predicazione, favorendo il culto della Vergine che troverà la sua consacrazione
            ufficiale nelle feste della Dormizione in Oriente (VI sec.) e
                dell’Assunzione in Occidente (VII sec.). 
A questi scritti si aggiungono due
            autorevoli testi, il Libro del Riposo etiopico e il
                Transito Siriaco (II-V sec.), che narrano la discesa di Maria
            agli inferi e la sua intercessione per i dannati, in attesa del giorno del giudizio, al
            fine di ridurre le loro pene. Il viaggio ultraterreno di Maria si conclude con la
            visione dei peccatori che suscitano in lei d﻿olore e
            compassione.
        
La beata [...] ascoltando la voce dei peccatori fu
                molto addolorata. Supplicando e intercedendo presso Cristo a favore di questi, gli
                disse: «Maestro, abbi pietà di questi peccatori, quando tu li giudicherai
                nell’ultimo dì. Ho inteso la voce e ne fui afflitta assai» (Transito
                    Siriaco C V,4,2). 


Maria è solidale non solo con i
            giusti, ma anche con i peccatori per i quali sente compassione e intercede. E sono gli
            stessi dannati che a lei si rivolgono pieni di fiducia e di speranza: 
Maria, ti supplichiamo; Maria, lume e madre dei
                lumi; Maria vita e madre degli apostoli; Maria, lampada d’oro, che porti ogni
                lampada vera; Maria, signora nostra e madre del Signore nostro; Maria, nostra
                regina: supplica tuo figlio perché ci faccia trovare un po’ di requie
                    (Libro del Riposo etiopico 90; M. Erbetta, Gli
                    Apocrifi del Nuovo Testamento, 1981, p. 441). 






2.

 Maria nell’incontro delle culture



Le prime testimonianze letterarie e liturgiche 



Le più antiche immagini che attestano
            un culto rivolto a Maria sono presenti fin dal II secolo negli affreschi delle catacombe
            romane (vedi quelle di Priscilla) che la ritraggono ora nel momento dell’annunciazione,
            ora seduta con il bambino, ora in atteggiamento orante. Le testimonianze letterarie
            appaiono tuttavia all’epoca ancora esili dal momento che sono centrate tutte sull’evento
            Gesù. Per questo, l’attenzione degli scrittori cristiani è posta sulla verginità di
            Maria, in quanto garanzia della natura divina della persona del Cristo: Ignazio
            d’Antiochia (35-107), per esempio, la mette in risalto (Agli
                Smirnesi I,1) contro i doceti, che sviliscono l’incarnazione ritenendo
            l’umanità di Gesù semplice apparenza, e contro i giudei, che ne negano la divinità. 
Nel II secolo, l’apologeta Giustino
                (Dialogo con Trifone 100,4-6) e in seguito Ireneo di Lione
                (Adversus haereses III,21,10) apportano un cambiamento di
            prospettiva cogliendo nella verginità un valore autonomo nella misura in cui la
            contrappongono a quella di Eva, vergine disobbediente colpevole della caduta: Eva è
            causa di morte, Maria di salvezza, affermerà nel IV secolo
            Girolamo («Mors per Evam, vita per Mariam», Epistola XXII,21). 
Gli scritti su Maria della prima
            tradizione cristiana si arricchirono, tra il II e il IV secolo, grazie alla riflessione
            patristica che, al di là della verginità vista anche come simbolo di ideale ascetico,
            percepì nella madre di Gesù altri elementi che evidenziavano il valore esemplare della
            sua persona. Ecco allora che Maria appare come sorella (Atanasio),
                solidale con l’umanità (Epifanio),
                discepola (Girolamo), donna vicina, anche
            nel dubbio, ai credenti (Basilio), modello di vita monastica
            (Ambrogio). È soprattutto Ambrogio, con la Exhortatio virginitatis
                (Patrologia Latina, d’ora in poi PL, XVI,IV,27), a contribuire
            al successo della figura di Maria presentata come esempio di una vita dedita alla
            preghiera e alla contemplazione, e divenuta la sublimazione di aspirazioni ascetiche.
            Assistiamo a un processo di continua attribuzione di significati che, attraverso piani
            ideologici e letterari, crea modelli che rimandano a quegli ideali di vita che si
            intendono esaltare. Maria diventa allora immagine paradigmatica dell’essere donna,
            archetipo indiscusso di santità (E. Giannarelli, La tipologia femminile nella
                biografia e nell’autobiografia cristiana del IV secolo, 1980, pp. 30
            ss.). 
Se la riflessione monastica vede in
            Maria la figura umile, silenziosa e accogliente, la devozione riconosce in lei la madre
            che protegge chi a lei si affida. La Vergine, così, non è solo un prototipo per la vita
            monastica e per le donne consacrate, ma rappresenta anche la protezione da ogni pericolo
            per tutti i fedeli: «Sotto la tua misericordia ci rifugiamo, o Madre di Dio. Non
            respingere le suppliche di noi che siamo in difficoltà, ma liberaci dal pericolo, tu che
            sei la sola pura e la sola benedetta». 
        
Così recita l’invocazione
                Sotto la tua protezione (Sub tuum
                praesidium), la più antica preghiera mariana, scritta in Egitto nel III
            secolo, che esprime proprio la certezza nella sua capacità di intercedere presso il
            Figlio a favore dell’umanità bisognosa di protezione. Ed è proprio questo rapporto
            privilegiato tra la madre e il Figlio che costituirà l’oggetto di dispute e riflessioni
            teologiche che attraverseranno i secoli. 
La definizione del Concilio di Efeso
            (431), che, in polemica con il patriarca di Costantinopoli Nestorio, volle salvaguardare
            nell’unica persona del Figlio l’unione della natura umana con quella divina, proclamò
            Maria, oltre che madre di Gesù, anche Madre di Dio (Theotókos), un
            titolo che ne esaltava la persona attribuendole particolare onore e dignità. Maria, più
            che sorella, fu percepita come madre e regina. 
Dopo la proclamazione di quel
            Concilio ci fu una vera e propria esplosione del culto mariano con il formarsi di una
            radicata e articolata tradizione liturgica e con la nascita di numerose festività.
            L’iconografia conosce in questa epoca una svolta e si inizia a rappresentare Maria in
            atteggiamenti solenni e ieratici. Pensiamo ai cicli musivi di Ravenna (V-VI sec.) o alle
            icone bizantine (IV-VII sec.), come per esempio l’icona della Vergine
                Kyriotissa (Signora), una delle più antiche rappresentazioni, che
            raffigura Maria seduta in trono con abiti imperiali e con il bambino in grembo (un
            esempio si trova nel monastero di Santa Caterina sul Monte Sinai, VI sec.) o il filone
            artistico di Maria, Sedes Sapientiae, che la ritrae ieratica, con
            il bambino sulle ginocchia, dimora della Sapienza divina. 
Accanto ai cicli liturgici di Natale
            e Pasqua, che hanno chiari riferimenti cristocentrici, la presenza di
            Maria occupa spazi sempre più significativi. Agli inizi del VI
            secolo, la celebrazione del suo ultimo giorno sulla terra, che a Gerusalemme si
            commemorava il 15 agosto, sotto l’influsso degli scritti apocrifi muta nome in quello di
                Dormizione, nella Chiesa d’Oriente, e di
                Assunzione in quella d’Occidente, e verso il 600 l’imperatore
            Maurizio la estende a tutto l’impero. In seguito iniziano a diffondersi altre festività,
            ispirate al Protovangelo di Giacomo, quali il concepimento di Maria
            (9 o 8 dicembre) e la sua natività (8 settembre), che, nate in Oriente, entrarono in
            Occidente alla fine del VII secolo grazie sia all’opera di papa Sergio I (687-701), il
            quale aveva promosso le feste mariane nella liturgia romana, sia alla circolazione dei
            monaci orientali che avevano introdotto nella tradizione di pressoché tutte le Chiese
            cristiane una serie di riti presenti nel mondo bizantino tardoantico: la Presentazione
            di Maria al Tempio (21 novembre), l’Annunciazione (25 marzo) e la Purificazione (2
            febbraio) segnavano la crescente presenza di Maria nella devozione che si arricchiva di
            preghiere eucaristiche, inni e omelie. 
Parallelamente alla liturgia che si
            andava assestando, la figura della Vergine, tra VIII e IX secolo, si radicava sempre più
            nello spazio ecclesiale con la circolazione di immagini e reliquie giunte in Occidente
            per tramite degli esuli che portavano con sé le icone fuggendo dalla persecuzione
            durante le lotte degli iconoclasti (contrari a ogni forma di culto delle immagini
            sacre). Fioriscono così leggende, visioni e miracoli che alimentano l’espandersi di
            culti, la formulazione di inni e preghiere, la rappresentazione dei momenti della sua
            vita in tutte le manifestazioni artistiche, l’aumento dei pellegrinaggi ai suoi
            santuari, le costruzioni di chiese a lei dedicate, le pie
            associazioni, gli ordini religiosi e perfino le istituzioni politiche che si pongono
            sotto la sua protezione, come per esempio la dinastia carolingia. 
Il tempo (liturgico) e lo spazio
            (sacro) acquisiscono una valenza mariana. 

Nel segno dell’«antica Madre» mediterranea 



L’immagine della Vergine si incontrò
            con le madri della fertilità, sostituendo e compenetrandosi con il complesso patrimonio
            rituale del popolo. Antiche divinità protettrici furono assorbite da Maria che, dunque,
            diventò custode del mistero della procreazione, depositaria delle chiavi di lettura per
            comprendere la vita stessa, e, per questo, vicina alle donne, fonti della vita. Su di
            lei si riversarono le funzioni e i titoli riservati alle dee presenti nel pantheon
            mediterraneo: Ishtar (dispensatrice di vita), Iside (madre del dio Horus), Cibele (la
            grande madre), la Regina del cielo, alla quale le stesse donne ebree avevano tributato
            onori idolatrici (cfr. Ger 7,18; 44,16-25). L’incontro tra la religiosità pagana e il
            cristianesimo portò all’affermarsi del culto della Vergine nel mondo mediterraneo
            attraverso un lungo processo fatto di continuità e discontinuità che, ben collegandosi
            alle istanze dei tempi, mantenne la sua immagine però sempre
                attuale. Maria non era solo Madre di Dio, ma anche madre
            dell’intera comunità e la percezione della sua maternità si collegava bene con i residui
            cultuali relativi alla fertilità. Sostanzialmente, le problematiche di carattere
            dogmatico non furono determinanti nella vita dei fedeli, che crearono un vero e proprio
            codice non scritto di tradizioni e devozioni recuperando gli
            aspetti più teneri e compassionevoli della Vergine. La figura
            caritatevole, umana, serena e accogliente di Maria poteva rassicurare il popolo piegato
            da dolori, fatiche, tribolazioni, epidemie e dal terrore della stessa morte. Nella
            religiosità popolare la madre di Gesù, che incarnava il dolore umano, rappresentò il
            luogo che accoglie tutte le sofferenze, mediatrice per una umanità bisognosa di
            protezione. 
Autorevoli e popolari icone giunsero
            dall’Oriente e riempirono il panorama devozionale. Se i testi sacri non ci parlano
            dell’aspetto esteriore di Maria, la sua bellezza però diventò un
                topos della letteratura devozionale e dell’arte. Maria, che
            simboleggia la Chiesa, è la «bella sposa» del Cantico dei cantici (Ct 4,1), «senza
            macchia né rughe» (Ef 5,25-27), eternamente giovane, anche quando è ritratta col colore
            brunito del viso e, pure in questo caso, non può essere che bella, come recita il
            Cantico parlando della Sulamita: «Nera sono, ma bella» (Nigra sum, sed
                formosa, Ct 1,6). 
Le cosiddette madonne nere
            costituiscono un enorme patrimonio religioso, culturale e artistico che
            attraversa tutto il mondo cristiano: nella sola Europa ne sono state censite circa 800.
            Si tratta di statue di legno o dipinti, il cui volto e le cui mani appaiono di colore
            scuro; sono oggetti risalenti al periodo romanico, particolarmente venerate e meta di
            pellegrinaggi: dalla Spagna (Montserrat) alla Francia (Le Puy), dall’Italia (Oropa,
            Montevergine, Loreto) alla Polonia (Cze˛stochowa) per citare le più famose. 
La loro diffusione si fa risalire al
            IV secolo quando Eusebio da Vercelli, fuggito dalla Cappadocia, portò nelle valli
            biellesi una statua di legno di Maria, che un’antica leggenda faceva risalire alla mano
            dell’evangelista Luca, sostituendo il culto delle divinità femminili
            celtiche con quello della Madre di Dio. La Madonna
                nera di Oropa, realizzata nel XIII secolo, ne è l’erede più accreditata. 
All’evangelista Luca si fa risalire
            anche l’icona della Madonna Odigitria («Colei che guida») il cui
            culto è particolarmente presente nell’Italia Meridionale. Tra le più antiche ricordiamo
            la Madonna nera di Montevergine (1124). 

Due volti di Maria, regalità e maternità 



Guglielmo da Vercelli (1085-1142),
            eremita e predicatore itinerante, aveva fondato nel 1135 l’abbazia del Santo Salvatore,
            in località Goleto, presso l’attuale Sant’Angelo dei Lombardi in
            Irpinia, nel cuore del regno normanno. Si tratta del rarissimo caso presente nel
            Meridione d’Italia di un «monastero doppio», costituito, cioè, da due comunità separate,
            maschile e femminile, poste, però, sotto il governo di una medesima autorità: in questo
            caso di una donna, la badessa, che portava le insegne vescovili di mitra e bacolo, con
            poteri nel campo dell’amministrazione temporale, con piena giurisdizione sulla comunità
            maschile e con ampie prerogative in materia spirituale. Questi monasteri doppi a guida
            femminile – come quello di Whitby in Inghilterra nel VII secolo e di Fontevraud, fondato
            in Francia nel 1099 dal bretone Roberto d’Arbrissel – si richiamavano al modello della
            Chiesa primitiva e risentivano di un’intensa spiritualità mariana: la madre di Gesù
            nella Pentecoste è anche madre dei discepoli e della Chiesa nascente. La Vergine in
            questa nuova ricezione diventava così il simbolo della madre che guida e dirige, della
            donna che con autorevolezza indica alla Chiesa la strada da
            intraprendere. La badessa con la sua autorità la rappresentava nella comunità religiosa. 
Nel 1515 quel monastero doppio
            dell’abbazia del Santo Salvatore divenne un cenobio esclusivamente maschile alla totale
            dipendenza del santuario di Montevergine, fondato anch’esso da Guglielmo da Vercelli sul
            monte Partenio nel 1124, a tutt’oggi famoso luogo di culto e di pellegrinaggi. Qui si
            venera la famosa Odigitria, la copia occidentale più antica della
            prima icona bizantina, portata da Antiochia a Costantinopoli dall’imperatrice Eudossia.
            È una rappresentazione di Maria scura di carnagione, che richiama sia la figura della
            Sulamita del Cantico dei cantici (Ct 1,5) sia il legame con le religioni precristiane
            presenti sul territorio. Nero, infatti, è il colore della terra fertile, simbolo delle
                grandi madri, in particolare di Cerere/Cibele e di Iside, dee
            il cui culto era presente in Campania e nell’area del monte Partenio e alle quali la
            popolazione ha da sempre riservato onori e devozioni. Ci troviamo in presenza di
            complesse e raffinate operazioni di inculturazione, di integrazione e di trasformazione,
            evidenti anche nella processione al santuario che ogni anno, da secoli, i
                femminielli (omosessuali effeminati, androgini, che hanno in sé
            i due generi) compiono il 2 febbraio, giorno in cui per la Chiesa
            ricorre la festa liturgica della Candelora o Purificazione della Vergine. Sul monte
            Partenio, che prende il nome dal greco parthénos, ossia «vergine»,
            era praticato in epoca pre-cristiana il culto di Cibele, venerata col nome di
                Grande Madre, al cui seguito vi erano sacerdoti, eunuchi con il
            capo rasato, che indossavano abiti femminili. Non è un caso allora che la tradizione
            cristiana tramandi un miracolo avvenuto intorno al 1256 quando
            la Vergine Maria salvò dalla morte in una notte d’inverno due omosessuali cacciati dalle
            mura cittadine per atti osceni e condannati a morire di freddo sul monte Partenio. Per
            questo a Montevergine si celebra il giorno della Candelora (con relativa benedizione
            delle candele), la festa della rinascita a nuova vita, dell’interminabile riscoperta di
            una unità perduta; festa della luce della fede al di là delle oscurità delle
            discriminazioni. Il femminiello, attraverso il proprio corpo
            esibito e travestito, aspira a ricostruire l’unità indifferenziata «madre-figlio» e
            prega la Madonna di essere protetto contro le intransigenze escludenti. 
Goleto e Montevergine, due
            fondazioni di monasteri medievali, sono due facce della rappresentazione di Maria. Il
            primo è l’affermazione della sua regalità, della sua autorità nella comunità religiosa.
            Montevergine è l’esaltazione della maternità che non fa differenze tra i suoi figli, che
            non separa, ma offre asilo nel proprio utero verginale e insieme fecondo di vita. Maria,
                che tutto accoglie e tutto perdona, non divide, ma integra;
            ospita le differenze di chi è suo malgrado «altro» ed emarginato. Maria è l’ultima
            Grande Madre, un ponte che il cristianesimo ha saputo costruire tra le culture e le
            popolazioni, simbolo d’integrazione e di assimilazione. In tal senso la Madonna, spesso
            primo ed istintivo contatto tra il cristianesimo e gli antichi e precedenti culti,
            accolse presto, nel suo grembo materno, i tanti volti delle divinità che il popolo
            meglio poteva identificare in lei. È nata così un’immagine reale e popolare di una Maria
            differente nelle rappresentazioni, ma sempre profondamente se stessa. 
All’interno dell’ampia gamma
            iconografica, le madonne nere hanno svolto anche un ruolo
            liberatorio per popolazioni oppresse. Ricordiamo la Vergine di
            Guadalupe che apparve a un povero indio, Juan Diego, nel 1531 sulla collina di Tepeyac,
            vicino a Città del Messico, il luogo di culto più sacro della dea madre azteca Tonantzin
            («Nostra madre Terra»). La Vergine, dalla pelle scura, signora degli indiani e patrona
            dell’America Latina, ridona dignità ai meticci e si manifesta come pietosa madre che
            ascolta i lamenti del popolo e ne lenisce miserie, pene e sofferenze. Maria, la cui
            immagine era presente sulle bandiere durante la rivoluzione messicana, ha svolto un
            ruolo importante per il consolidamento dell’indipendenza e dell’identità del popolo
            sudamericano animando il movimento dei contadini nelle lotte per la giustizia.
            Protettrice dei più deboli, la Vergine-Madre unisce tutte le razze e le classi, simbolo
            di una «teologia della liberazione» ante litteram che in lei,
            annunciatrice di un ordine nuovo, vede colei che proclama la liberazione dei poveri e
            degli oppressi. 
Anche la miracolosa
                madonna nera di Cze˛stochowa, di origine bizantina, incoronata
            nel 1717 da papa Clemente XI «Regina del mondo», ha assunto in Polonia una funzione di
            resistenza e di unificazione patriottica; patrona nella seconda metà del Novecento del
            sindacato Solidarnos´c´ che combatteva per la giustizia sociale, è protettrice del
            popolo, in particolare dei più poveri e diseredati. La riproduzione di questa icona era
            stata già portata nell’Ottocento dagli emigranti polacchi nei paesi caraibici e negli
            Stati Uniti e aveva dato origine a fenomeni di sincretismo con i culti natii delle
            religioni afro-latino-americane, identificandosi spesso con la locale dea madre nera,
            simbolo di fertilità e rinascita. 
Le madonne nere
            europee e del nuovo mondo sono dunque collegate alle antiche dee africane,
            medio-orientali e amerindie, e incarnano messaggi di unione e
            giustizia: tutti, indipendentemente da nazionalità, etnia e classe, hanno lo stesso
            diritto alla vita, al rispetto, alla pace e Maria se ne fa garante. Per questo in molti
            paesi dell’America Latina (Messico, Bolivia, Argentina) è simbolo di identità e di
            orgoglio nazionale. 

Reliquie e santuari 



Ogni rappresentazione esprime un
            tipo di percezione e di esperienza religiosa che si adatta al sentire popolare e
            devozionale. Il rapporto stretto di Maria con la fede vissuta dai fedeli è legato a
            doppio filo al movimento e alla custodia delle reliquie, insieme con il
                patrimonio immateriale, ma vivo, costituito da manifestazioni
            culturali e religiose di specifiche località. La devozione universale si radica così in
            spazi vitali che ospitano oggetti nei quali non è sempre facile distinguere il sacro dal
            profano. 
Le icone mariane, ritenute spesso
            strumento di realizzazione di miracoli, hanno perlopiù origini avvolte nelle leggende,
            come quella che attribuiva alla mano dell’evangelista Luca un originario ritratto. Ma
            non solo le immagini: anche oggetti votivi, quali la veste, la cintura e il manto (il
            leggendario maphórion) o addirittura il latte, le unghie e i
            capelli della Madonna, costituirono gli elementi di un’impressionante migrazione di
            reliquie che seppero ritagliarsi uno spazio certamente particolare e vastissimo. Il
            fenomeno assunse una rilevanza straordinaria, tanto da creare dei veri e propri poli
            santuariali, la cui influenza fu incredibilmente sentita da tutti i fedeli, con scarsa
            differenza tra Oriente e Occidente. Questo movimento diede il via
            anche ad un ampio commercio di reliquie più facilmente
            riproducibili, dunque, falsificabili, che comportò un’incontrollata espansione del
            fenomeno soprattutto a seguito della presa di Costantinopoli nel 1204 da parte dei
            crociati, che consentì la distribuzione degli oggetti sacri razziati nei luoghi che le
            milizie crociate avevano saccheggiato. 
L’accorpamento di un nutrito corpus
            reliquiario avrebbe trasformato le città in luoghi di venerazione e di pellegrinaggi. Le
            reliquie, nella loro diaspora, avevano fatto sì che ci fosse una proliferazione senza
            precedenti di località sentite come sante dalle rispettive comunità
            di riferimento, modificando flussi di fedeli, modi e siti di pellegrinaggio: non rari
            furono i casi in cui ampolle di latte di Maria diedero vita a
            santuari capaci, ancora una volta, di avere un peso non trascurabile nello scacchiere
            del movimento dei fedeli. Non solo ogni centro abitato gravitava intorno a un culto
            mariano, cosicché ogni angolo di strada, crocevia, fontana, nicchia... erano occupati e
            caratterizzati da una statua o da un’edicola, ma anche i monti e i luoghi rocciosi e
            scoscesi si popolarono di monasteri e santuari a lei dedicati, come quelli della Vergine
            della roccia (per es. in Val d’Aosta). I pellegrini nel raggiungerli vivevano
            l’esperienza profondamente religiosa di un cammino ascetico di penitenza e
            purificazione. 
La rete di santuari dedicati a Maria
            divenne, nel corso del tempo, così capillare da stendere su tutta l’Europa un fittissimo
            ordito. Il suo materno abbraccio si impose a tutta la comunità dei fedeli: pronto a
            soccorrere l’infanzia minacciata dalle insidie del demonio e da mortali epidemie, a
            proteggere le donne nelle più varie e difficili situazioni della loro esistenza (orfane,
            derelitte, sterili, da maritare, incinte, madri, vedove, prostitute ecc.), a guarire
            i malati, a miracolare i devoti, a redimere i peccatori, a dare
            speranza a chi l’aveva perduta... a consolare un clero celibe che in lei poteva
            riversare l’immaginario ideale e idealizzato del femminile negato. 
Anche le abitazioni private si
            popolarono di oggetti di devozione: statue, quadri, icone animarono le case con pratiche
            di fede. La corona del rosario, di origine tardomedievale, per esempio, rappresentò con
            il suo carattere litanico – in una cornice di meditazione dei
                misteri della vita della madre e del Figlio – non solo
            un’esperienza di preghiera contemplativa, ma anche un mezzo avvertito come dotato esso
            stesso di potere protettivo: un oggetto che si presenta come una ghirlanda di rose (da
            qui il nome di «rosario») e accompagna il fedele in ogni momento della sua vita; una
            pratica di preghiere che ha avuto una sconfinata diffusione e che non conosce crisi.
        

La tradizione mariana nelle Chiese orientali 



Il culto mariano nasce e si sviluppa
            dunque nell’attuale Medio Oriente, ma si diffonde ben presto sia in tutta l’area
            mediterranea sia nelle zone più orientali incontrando culture e popoli diversi: greci,
            copti, etiopi, siri, armeni, slavi, indiani... In questi variegati contesti geografici
            prendono corpo le Chiese dell’Oriente cristiano, comunità autocefale, che fanno
            riferimento alla teologia insegnata dai Padri dei primi secoli e a quella definita nei
            primi sette concili ecumenici anteriori alla separazione dalla Chiesa di Roma avvenuta
            nel 1054. La maggiore di queste Chiese è la bizantina, comunemente detta ortodossa.
            
        
La tradizione bizantina riconosce
            come dogmi la maternità divina (Theotókos) e la verginità perpetua,
            ma Maria più che essere oggetto di riflessione teologica è presente in maniera massiccia
            nella liturgia quotidiana, tanto da costituire il cuore della pietà ortodossa che nutre
            la devozione con preghiere, dossologie, inni e composizioni poetiche di altissimo valore
            spirituale. Dinanzi a lei, il credente rimane preso da stupore e da ammirazione non
            potendosi esprimere se non attraverso l’afflato poetico. È la poesia liturgica, infatti,
            la via che le Chiese d’Oriente privilegiano rispetto alla teologia razionale per essere
            introdotti nel mistero della Madre di Dio. 
L’inno più famoso e il più diffuso è
                l’Akáthistos, che risale alla seconda metà del V secolo,
            elaborato per celebrare il mistero della Madre di Dio, patrona di Costantinopoli.
            L’inno, composto di 24 strofe, è espressione della fede delle comunità dei primi secoli
            che lodano Maria, inserita all’interno della storia sacra, non solo come strumento
            scelto da Dio per operare la salvezza, ma anche come modello della Chiesa e di ogni
            credente, donna e uomo. 
Il primo degli angeli fu inviato dal cielo a dire
                alla Madre di Dio: «Rallegrati» e con voce angelica, vedendoti fatto uomo in lei, o
                Signore, stupì, attonito e l’acclamò con queste parole: 
«Rallegrati, per te splenderà la gioia; 
rallegrati, per te la maledizione verrà meno; 
rallegrati, perdono di Adamo caduto; 
rallegrati, riscatto delle lacrime di Eva; 
rallegrati, altezza inaccessibile agli umani
                pensieri; 
rallegrati, abisso profondo che gli occhi degli
                angeli non possono contemplare; 
rallegrati, perché sei il trono del Re; 
rallegrati, perché porti colui che tutto
                porta;
            
rallegrati, stella che ci manifesti il sole; 
rallegrati, grembo della divina incarnazione; 
rallegrati, per te si rinnova la creazione; 
rallegrati, per te il Creatore si fa bambino. 
Rallegrati, vergine e sposa!»
                    (Akáthistos I). 


Anche se recitato, a tutt’oggi, in
            molte occasioni e in particolari ricorrenze a seconda delle diverse comunità ortodosse,
            la Chiesa bizantina dedica a quest’inno una propria festa, il quinto sabato di
            quaresima, chiamato «sabato dell’Akáthistos», per celebrare Maria inserita tra il
            mistero dell’Incarnazione e quello Pasquale. 
Le Chiese orientali esprimono dunque
            una grandissima devozione a Maria, proponendola come modello di santità. Il calendario
            liturgico bizantino conta sette feste mariane: la Natività della Madre di Dio (8
            settembre), la Presentazione al tempio (21 novembre), la Concezione della «Tutta santa»
            (9 dicembre), la Sinassi della Madre di Dio (memoria della sua fuga in Egitto, 26
            dicembre), la Deposizione della veste (deposizione della preziosa veste di Maria, il
                maphórion, che protesse Costantinopoli dalle conquiste, 2
            luglio), la Dormizione (15 agosto), la Deposizione della cintura (festa della reliquia
            della cintura di Maria trasportata nel V secolo nel santuario di Chalkoprateia a
            Costantinopoli, 31 agosto). 
La Chiesa etiopica dedica, invece, a
            Maria ben 33 feste durante l’anno; una delle più popolari è quella conosciuta come
            «Patto di misericordia» (Kidana Mehrat) che si celebra il 16 di
            ogni mese, a partire da febbraio. In tale occasione ci si ricorda della promessa che
            Gesù fece alla madre di salvare tutti quelli che sarebbero ricorsi a lei, di cui si
            parla nella raccolta etiopica popolare dei Miracoli di
            Maria.
        
Il Signore nostro onnipotente, Signore di ogni
                virtù e di ogni bene, concesse a lei, Maria, questo meraviglioso e prodigioso patto
                per la gioia dei suoi devoti: che chiunque, in cielo e in terra, invocando il nome
                di lei, possa, al momento del suo giudizio, trovare salvezza, anche se non ha
                osservato le leggi né ha fatto opere di bene (Ta’amra Maryam,
                Miracoli di Maria). 


Oltre al titolo di
                Theotókos, a Maria è attribuito quello di
                Panaghía, ossia la «Tutta santa», un richiamo al saluto
            dell’angelo, «Piena di grazia», che esprime sia il dono di Dio sia la sua accoglienza,
            evidenziando la collaborazione umana di Maria all’iniziativa divina. Senza la libertà
            del suo consenso, la sua santità non sarebbe perfetta. Dal momento che l’ereditarietà
            del peccato originale è estranea alla tradizione ortodossa, Maria viene presentata come
            colei che è senza peccato, non perché sia esente dal peccato delle origini, ma perché
            liberamente sceglie di non peccare conducendo un’esistenza pura e immacolata. 
La Panaghía,
            priva di qualsiasi macchia o malizia, è anche mediatrice; guida, infatti, l’umanità
            verso Cristo e intercede per la sua salvezza offrendo a tutti protezione e rifugio.
            «Salva dai pericoli i tuoi servi, Madre di Dio, poiché dopo Dio è in te che tutti ci
            rifugiamo, inespugnabile baluardo e protezione» (canone della
                Paràclisi): così recita un antico inno liturgico dell’VIII
            secolo, molto diffuso nella devozione popolare ortodossa. 
Le icone costituiscono forse
            l’espressione più caratterizzante della teologia ortodossa; esse, infatti, non sono
            semplici rappresentazioni sacre, ma la presenza tangibile della fede nell’oggetto da
            venerare. Attraverso l’immagine iconica si contempla il volto divino; per questo le
            icone ricevono una consacrazione e divengono oggetto di culto e di
            venerazione.
        
Nell’iconografia mariana ortodossa
            la Madre di Dio è solitamente ritratta con Gesù, in relazione al mistero del Figlio del
            quale la madre partecipa. Le sue origini sono legate alla tradizione liturgica che narra
            come san Luca, dopo la Pentecoste, mentre Maria era in vita, la rappresentò in tre
            dipinti che costituiscono gli archetipi della produzione iconografica:
                l’Odigitria (colei che indica la via), che raffigura Maria in
            piedi con il bambino sul braccio sinistro mentre indica con la destra il rotolo della
            Scrittura, l’Eleoúsa (madre della tenerezza o misericordiosa) che
            ritrae il bambino che cinge il collo della madre in atteggiamento tenero, e
                l’Hagiosorítissa (l’orante), che presenta la Vergine di tre
            quarti, con le mani giunte. A questi modelli se ne sono aggiunti molti altri che
            esprimono, ognuno, una verità di fede su Maria. La Kyriótissa o
                Basílissa (signora o regina) Vergine in trono, dominatrice del
            mondo, raffigurata con Gesù sulle ginocchia e con la destra alzata in segno di
            benedizione; la Glykophiloúsa, che offre il suo Figlio agli uomini
            baciandolo teneramente; la Galaktotrophoúsa, che allatta il
            bambino; la Platytéra (la più ampia) o
                Blachernítissa, Maria in atteggiamento orante con il bambino
            posto in un clipeo all’altezza del ventre; la Pokrov, la
            protettrice che stende il suo manto sui popoli. 
Rispetto a quella cattolica romana,
            le Chiese ortodosse non accettano i dogmi dell’Immacolata e dell’Assunzione, anche se ne
            condividono il contenuto di fede, ma con alcune particolarità. Per quanto riguarda
            l’Assunzione, per esempio, gli ortodossi non prendono posizione sul fatto che Maria sia
            morta o no; parlano, piuttosto, di «dormizione», intendendo con il termine la morte cui
            seguono la risurrezione e l’assunzione.
        
La tradizione ortodossa più recente
            sottolinea come Maria sia la manifestazione della Sapienza di Dio
                (Sophía) e sua dimora. Ella è
                Pneumatóphora (portatrice dello Spirito), «degna
            dell’inabitazione dello Spirito» (Bulgakov). 
Nella persona della Madre di Dio, la Sapienza
                celeste si è unita alla Sapienza creata e lo Spirito Santo, che vive in essa, si è
                unito con un’ipostasi umana. La sua carne è diventata perfettamente spirituale e
                trasparente al cielo, il fine della creazione del mondo è stato raggiunto in essa;
                ella ne è la giustificazione: la fede e il senso; a questo riguardo lei è la Gloria
                del mondo (S.N. Bulgakov, Il roveto ardente [1927], 1998, p.
                191). 



Maryam, la «musulmana» 



Il Corano, il testo sacro
            dell’Islam, rappresenta il messaggio rivelato da Dio (Allah) al profeta Maometto
            (Muhammad). Un approccio storico non può però prescindere dalla conoscenza del contesto
            culturale nel quale la religione islamica ha preso vita e dal problema delle fonti
            presenti dal punto di vista letterario. 
L’Islam nacque e si affermò
            nell’alto Medioevo (VII sec.) in quell’Oriente dove le comunità giudeo-cristiane si
            erano diffuse arrivando fino in Arabia e dove Maometto (570 ca.-632) ebbe modo di
            conoscere, attraverso la Chiesa bizantina, le tradizioni cristiane. È stata studiata la
            presenza nel Corano di narrazioni mariane provenienti sia dai vangeli, canonici e
            apocrifi – tra i quali l’Evangelo arabo dell’Infanzia, testo
            anteriore al V secolo, sintesi del Protovangelo di Giacomo con
            antiche memorie –, sia da altre fonti popolari andate perdute. Ma, al di là delle fonti
            presenti nel Corano, non sempre facilmente rintracciabili, data l’ampia ricezione
            delle variegate tradizioni mariane delle Chiese orientali, il
            testo sacro islamico risulta, comunque, una rilettura creativa e originale della storia
            di Maria. 
Alla Vergine il Corano riserva un
            posto di grande onore. Innanzitutto il suo nome, Maryam, ricorre
            più frequentemente nel Corano che nei vangeli. È citata ben 34 volte, contro le 19 del
            Nuovo Testamento; poi, è l’unica, tra le donne presenti nel Corano, ad essere chiamata
            per nome, ed è nominata più spesso di Gesù (I¯sa¯) definito sempre
            in relazione a lei come «figlio di Maryam», al contrario della tradizione cristiana
            nella quale è Maria ad essere definita come madre di Gesù. Inoltre, un’intera Sura –
            ripartizione testuale in cui è diviso il Corano –, la XIX, è intitolata e dedicata a
            lei; in un’altra, la III, si parla ancora di Maria, ma inserita in un contesto più
            ampio, nel quale si invita ad accogliere la verità del Corano respingendo le false
            credenze degli ebrei e dei cristiani, e in altri versetti ancora si attribuiscono a lei
            importanti meriti e qualità: è la «più veritiera», la «purificata da Allah», «colei che
            ha ricevuto lo spirito». 
Della sua vita il testo sacro
            islamico conosce la nascita (III,36), il ritiro nel Tempio (XIX,16), l’annunciazione
            (III,45-51; XIX,17-21), il parto (XIX,22-27), la difesa della sua innocenza (XIX,27-33). 
La Sura di
                Maryam, la XIX, è scritta secondo l’impostazione omiletica ed è composta
            di 98 versetti che rimandano agli episodi dell’annunciazione, del concepimento di Gesù e
            della sua nascita miracolosa. Diversamente dai vangeli, Maria è il personaggio
            principale, la protagonista delle vicende che hanno probabilmente sullo sfondo il
                Protovangelo di Giacomo sul quale è costruita la narrazione.
            Nel racconto dell’annunciazione troviamo una giovane vergine, sola nel Tempio e
            senza marito, che riceve la rivelazione dall’angelo, crede e
            partorisce verginalmente il profeta Gesù (I¯sa¯) (Sura XIX,16-36).
            Maria non dubita della potenza di Allah, onnipossente e misericordioso creatore del
            mondo: lei è la vera credente che si affida totalmente a Dio. 
Noi mandammo a lei il nostro Spirito che le si
                presentò sotto la forma di un uomo perfetto. «Chiedo contro di te rifugio al
                Signore, se tu sei persona timorata» disse Maryam. «Io sono soltanto l’inviato del
                tuo Signore, per darti un bambino puro» – disse quegli –. «Come potrò avere un
                bambino, quando nessun uomo m’ha toccata e non sono una donna disonesta?». «Così
                sarà. Il tuo Signore ha detto: Ciò è facile per me, e noi ne vogliamo fare di lui un
                segno per gli uomini e una prova di misericordia da parte nostra. È cosa decretata»
                (XIX,17-21). 


Anche la Sura III riprende la scena
            dell’annunciazione (Sura III,42-51) e sottolinea la perfetta aderenza di Maria alla
            forma musulmana: devota al Signore, si
                prosterna e s’inchina «con coloro che si inchinano»
            (v. 43). Con il suo atteggiamento umile e sottomesso (musulmano
            significa «sottomesso» [ad Allah]), Maria è l’espressione dell’adorazione più profonda
            che si debba tributare a Dio. Per questo è modello di fede per ogni musulmano. 
Ricorda quando gli angeli dissero: «O Maryam,
                Allah ti ha eletta e purificata: ti ha eletta sulle donne dell’universo intero. O
                Maryam, prega umilmente il tuo Signore e prosternati e inchinati fra coloro che
                s’inchinano» (III,42-43). 


Oltre a raccontare episodi della
            vita di Maria, il Corano ne esalta le virtù additandola a esempio per la sua adesione
            alla volontà divina. Lei è la vera credente a cui si deve onore e rispetto.
            
        
Maria è l’unica donna annoverata nel
            testo sacro islamico tra i «veritieri», tra coloro che, dopo i profeti, sono i più
            vicini ad Allah. 
È «pura», per la grazia che ha
            ricevuto dallo Spirito di Allah (Sura III,42) che l’ha resa tutta pura non solo
            fisicamente, ma anche in senso morale. 
È «vergine» per aver consacrato ad
            Allah la sua verginità e scelto una vita ascetica, ritirata e di annullamento. 
È «donna di preghiera» per il suo
            atteggiamento contemplativo e di orientamento verso Dio. 
Allah ha proposto ad esempio dei credenti la
                moglie di Faraone [...] e Maryam, figlia di Imran, la quale mantenne casto il suo
                grembo, nel quale noi insufflammo il nostro spirito e credette nelle parole e nelle
                scritture del suo Signore ed era una devota (LXVI,11-12). 


Queste virtù la rendono punto di
            riferimento spirituale per tutti i musulmani, particolarmente venerata nella religiosità
            popolare e nella mistica islamica. Ne sono segno tangibile i santuari mariani presenti
            in molti paesi di area musulmana (Pakistan, Turchia, Egitto, Siria, Algeria, Giordania e
            altri) dove pellegrini cristiani e musulmani confluiscono per rendere onore alla Vergine
            Maria «Tutta santa». La stessa apparizione della Madonna a Fatima attira molti musulmani
            dal momento che la città fu fondata da arabi musulmani e porta il nome di Fatima, la
            figlia prediletta di Maometto. 
Nel sufismo (mistica islamica) è
            presente Maria, riconosciuta come figura spirituale e profetica, la più degna di tutte
            le creature, come la «Santa» per eccellenza, l’anima pura che Allah ha
            scelto.
        
Il mistico iraniano Ruzbehah Baqli
            (1128-1209), nel suo commento alla Sura XIX,16, descrive la «sostanza di Maria» con
            queste parole poetiche: 
Verso di lei ha soffiato la brezza dell’eterno
                abbraccio e su di lei si è levato il sole della contemplazione del Santo. Quando
                ebbe contemplato la manifestazione del glorioso sorgere dell’Eterno, le luci di lui
                pervasero e i loro segreti raggiunsero la profondità della sua anima. La sua anima
                concepì dal Soffio del sacro mistero. 


Lei fu fatta per portare l’altissima
            Parola e la Luce dell’altissimo Spirito. Quando si trovò incinta, perché attraversata
            dal riflesso della bellezza dell’Eterno, si appartò dalle creature, mettendo la sua
            gioia nell’unione con la realtà (Commento al Corano 2,7).
        




3.

 Maria nella storia della spiritualità
            occidentale



Libera da ogni peccato: la cultura medievale 



Il crescente peso di Maria nella
            liturgia portò al dilatarsi della rappresentazione iconografica che in Occidente,
            prendendo le distanze dalle icone bizantine, si espresse in una varietà di temi che
            tendevano a privilegiare i momenti più teneri della sua figura: ora il suo ruolo
            materno, ora il suo carattere misericordioso e tutorio, ora la sua funzione di difesa
            della cristianità. 
Nel Medioevo, la Chiesa d’Occidente
            seguì una propria riflessione teologica sviluppando caratteri devozionali specifici. In
            base alla comunione di vita e di azione tra Maria e suo Figlio si attribuì a lei una
            cooperazione diretta e meritoria nel piano di salvezza dell’umanità. Pier Damiani
            (1007-1072) lodava Maria, creatura perfetta a cui nulla è impossibile, e Bernardo di
            Chiaravalle (1090-1153) la considerò l’«avvocata potentissima che intercede per la
            salvezza del mondo», presso cui ci si può rifugiare per sfuggire al giudizio divino. Per
            chi prega, la Vergine è motivo di sollievo dagli affanni quotidiani, di consolazione e
            di speranza: «Nei pericoli, nelle angustie, nelle perplessità, pensa a Maria […]
            appoggiati a lei e non scivolerai, sotto la sua protezione non
            avrai paura di niente» (Bernardo di Chiaravalle, De laudibus Virginis
                Matris, Homilia II,17). 
Il tema della protezione è visibile
            nella diffusissima iconografia relativa alla «Madonna del manto», venerata in Oriente
            come protettrice dell’Impero già dal V secolo e presente in Occidente a partire dal X
            con un vasto repertorio di immagini che evocava riparo e difesa (manto, muro, torri,
            porta, ventre). È l’immagine che sfocia nel grande tema della misericordia e della
            grazia: Maria è madre di misericordia, è la Madonna delle grazie. 
È soprattutto la spiritualità
            cluniacense che, in corrispondenza della sempre più marcata attenzione verso i misteri
            dell’umanità di Cristo (incarnazione, ovvero nascita, passione, morte), aveva
            sottolineato nella Madre di Dio la presenza della misericordia come un attributo
            specifico; una caratteristica che ritroveremo nei trattati, nei documenti letterari, nei
            testi liturgici, nelle fonti iconografiche e nelle preghiere composte per lei, tra l’XI
            e il XII secolo, e che costituiscono un patrimonio della tradizione cristiana. Pensiamo
            all’antifona Salve Regina, la cui composizione si fa risalire al
            monaco tedesco Ermanno di Reichenau, e all’Ave Maria, nella sua
            formulazione più antica. Le parole dell’angelo all’annuncio («Ave Maria, piena di
            grazia, il Signore è con te», Lc 1,29) e di Elisabetta a Maria («Tu sei la benedetta tra
            le donne e benedetto è il frutto del tuo seno, Gesù», Lc 1,42) furono poi completate nel
            XV secolo con una seconda parte che corrisponde all’invocazione della comunità alla
            Madre di Dio («Santa Maria, Madre di Dio, prega per noi peccatori adesso e nell’ora
            della nostra morte»). 
Il periodo medievale fu
            contrassegnato dalla disputa sull’Immacolata Concezione. Sorta come festa in Oriente
            alla fine del VII secolo, penetrò in Occidente agli inizi del
            XII. Il benedettino Eadmero (m. 1134), discepolo di sant’Anselmo, per difendere la
            dottrina secondo cui Maria sarebbe stata libera da ogni peccato fin dal concepimento,
            introdusse il principio della convenienza, un criterio in seguito
            adottato non solo dai teologi ma anche dal magistero per giustificare
                l’opportunità, cioè, di una verità da affermare nonostante la
            mancanza di fondamento biblico. 
Alberto Magno, Bonaventura e Tommaso
            d’Aquino preferivano parlare di una sua santificazione nell’utero materno in quanto
            anche lei è concepita con il peccato originale. Duns Scoto (1265-1308) ritenne invece
            che Maria avesse ricevuto l’eccezionale privilegio di essere libera da ogni peccato già
            dal concepimento. Dio ha voluto beneficiarla così di una redenzione perfetta
            preservandola dal peccato fin dall’inizio. Per Scoto egli «poteva, era conveniente e
            dunque lo fece» (potuit, decuit ergo fecit). Questo assioma si
            diffuse enormemente anche grazie ai francescani che divennero paladini della fede
            nell’Immacolata Concezione, contrariamente all’ordine domenicano che la rifiutava. Lo
            scontro tra le due posizioni fu tale che papa Sisto IV proibì nel 1476 le controversie
            pubbliche che si riaccesero però con forza in età moderna. 
Grazie agli ordini mendicanti,
            comunque, la figura di Maria si colorò di tratti sempre più affettivi che la resero
            particolarmente vicina al popolo e la mostrarono piena di amore e di tenerezza nei
            confronti del Figlio, sia bambino che morente. Le Madonne delle grazie, del latte, della
            misericordia si affiancarono alle rappresentazioni di Maria addolorata e lacrimosa. I
            due momenti dell’Incarnazione e della Passione confluirono nelle laudi
                mariane (XIII sec.), nelle sacre rappresentazioni
            (XIV sec.) che arricchirono la spiritualità e rinnovarono la
            pastorale grazie alla grande predicazione popolare. 
Il culto liturgico per Maria
            Addolorata fu sollecitato dagli ordini Carmelitani e Serviti (Servi di Maria), che a
            Maria si ispirarono, ma conobbe una vasta diffusione nella tradizione francescana che ne
            alimentò la devozione: pensiamo a Jacopone da Todi (1236-1306) e al suo Stabat
                mater, celeberrima sequenza meditativa che tanta influenza ha esercitato
            nell’iconografia e nella musica, o a Bernardino da Siena (1380-1444) e alle sue ardenti
            prediche sulla Passione di Cristo (1425) dove il dolore di Maria rappresentava la
            sofferenza di tutta l’umanità davanti al Messia passionato.
        

Maria nella mistica femminile. Alcuni esempi 



La spiritualità medievale non
            sottolinea in Maria solo il dolore paralizzante, ma scopre in lei, grazie soprattutto
            alla mistica femminile, altri elementi che la ritraggono come figura autorevolmente
            presente e attiva nella vita dei credenti, tanto da suscitare nuove esperienze
            contemplative legate al rinnovamento nella Chiesa. 
Matilde di
                Magdeburgo. In Matilde di Magdeburgo (1207-1282 ca.) si rinvengono la
            mistica nuziale della tradizione cistercense, la sensibilità femminile della
            spiritualità beghina e la cultura domenicana appresa dai confessori che costituiscono il
            nutrimento della sua teologia fabulosa, ricca di metafore e di
            paradossi, necessari ad esprimere l’inesprimibile. Nella sua opera, La Luce
                fluente della Divinità (Das fließende Licht der
                Gottheit), la figura di Maria è presentata alla stregua delle
                dominae della scena pubblica feudale,
            con l’appellativo di «Nostra Signora» con modalità tanto variegate da essere al limite
            dell’ortodossia; assistiamo, infatti, a un processo di divinizzazione, dove non sempre è
            facile distinguere se Maria «Signora, nobile dea», partecipi del
            divino, o piuttosto si identifichi con esso: 
Presso il trono [di Dio] sta la nostra Signora,
                santa Maria, che non ha da riempire uno spazio vuoto, poiché Ella con il suo Figlio
                ha guarito le ferite di tutti gli uomini [...] Suo Figlio è Dio ed ella è una dea
                    [goettinne]: nessuno può starle alla pari (III,1).
            


Matilde usa per Maria le espressioni
            un po’ ardite di «amante dello Spirito» o di «sposa della Trinità» (I,22). Dio-Trinità,
            infatti, che ha partecipato all’evento della nascita immacolata, si riflette sul volto
            della Vergine. 
Un elemento suggestivo del pensiero
            di Matilde è il latte, immagine ricorrente nella simbologia mariana cistercense, che la
            mistica tedesca sviluppa per aprirla a significati redentivi: i seni scoperti di Maria
            sono, infatti, nutrimento per tutti – dagli apostoli ai martiri, dalle vedove ai coniugi
            e perfino ai peccatori, fino al giorno del Giudizio. 
Brigida di
                Svezia. Brigida di Svezia (1303-1373) può essere anche definita
                santa mariana, per la centralità che nella sua vita occupa la
            Madre di Dio che costituisce per lei una guida e un punto di riferimento continuo. È la
            Vergine a investirla di una missione profetica nella Chiesa: deve fondare un monastero
            in suo onore, per la conversione dei cristiani, e un nuovo
            ordine religioso con a capo lei stessa, Maria, mediatrice di
            grazia (Extr. 3,12-13). Brigida è la prima donna a progettare un
            ordine monastico doppio, che include monache, presbiteri, diaconi e fratelli laici,
            sottoposti a una donna, la badessa, che rappresenta sulla terra la Madonna, con funzioni
            di caput et domina; infatti, la badessa, a imitazione della celeste
            egemonia della Vergine, capo e regina degli apostoli e dei discepoli, deve governare le
            sessanta monache e sovrintendere ai tredici presbiteri, ai quattro diaconi e agli otto
            fratelli laici previsti nel monastero. 
La mistica svedese avverte la
            necessità di comporre in onore di Maria brani liturgici per l’Ufficio divino del suo
            Ordine. Nasce così il trattato di mariologia, Sermo Angelicus,
            un’opera che contiene anche la narrazione dell’esistenza di Maria che, attingendo a
            fonti apocrife (il Protovangelo di Giacomo) e a visioni personali
            di Brigida, colma i silenzi dei vangeli canonici. Partendo dalla santità dei genitori,
            Gioacchino e Anna, si percorrono le tappe della vita sia di Maria che di Gesù, per
            giungere alla prima apparizione del Risorto alla madre – episodio non presente nei
            vangeli –, che precede quelle alla Maddalena e agli apostoli, per concludersi con
            l’Ascensione di Cristo. 
Per Brigida, Maria è mediatrice e
            corredentrice, eletta dall’inizio dei tempi a fare da intermediaria tra Dio e il mondo
            che, infatti, per la santa svedese, è stato redento non dal solo Cristo, ma anche dalla
            Vergine che distribuisce grazie all’umanità soccorrendola in ogni necessità. Erede della
            promessa fatta ad Abramo non è Isacco bensì Maria, predestinata a dare alla luce il
            Figlio di Dio che le riconosce la prerogativa di mediatrice per aver condiviso la sua
            sofferenza redentrice sulla croce: 
        
Sei una mediatrice saggia, che pacifica il
                dissenso degli uomini e di Dio stesso; per questo le tue richieste saranno esaudite
                e le mie parole si compiranno, come desideri (Extr. 50).
            


Gesù, nulla può negare alla madre
                (Rev. IV,78). 
La misericordia, tuttavia, non
            impedisce a lei «Regina del cielo» di esercitare una critica severa nei confronti dei
            peccati della Chiesa, nei confronti «di quegli ecclesiastici che vivono dissolutamente,
            la cui avidità di denaro è senza fondo come il mare e che distribuiscono doni e benefizi
            perché la gente ammiri la loro grandezza» (Rev. III,10). 
Maria, dunque, è protagonista
            nell’opera di riforma che Brigida è chiamata ad assolvere. È la Vergine a intimarle di
            scrivere a Urbano V e a Gregorio XI perché da Avignone tornino a Roma. È lei la sua
            consigliera politica nei rapporti che la mistica svedese ha con l’arcivescovo di Napoli,
            Alfonso, con la regina di Napoli, Giovanna, e con la regina di Cipro, Eleonora. Il ruolo
            profetico di Brigida impegnata per la riforma della Chiesa ha il suo fondamento nella
            sollecitudine che la Madre di Dio ha per il suo popolo. 
Caterina da
                Siena. Nata a Siena il 25 marzo 1347, nella ricorrenza della festa
            dell’Annunciazione, Caterina da Siena (1347-1380) vive i momenti più importanti della
            sua vita di mistica e profetessa all’insegna di Maria, madre consolatrice, ausiliatrice
            e ispiratrice. Una presenza che si evince anche dalle intestazioni delle sue lettere che
            recano la stessa formula: «Al nome di Gesù Cristo Crocefisso e di Maria dolce». 
Nel pensiero di Caterina, espresso
                nell’Orazione XI dedicata a lei, la madre di Gesù è al centro
            del disegno salvifico di Dio. Ella è
                l’innesto, specchio dell’incarnazione del Verbo; è
                terra fruttifera, simbolo di fertilità e speranza nel giorno
            che viene; pianta novella, che rende possibile la «germinazione
            della salvezza» attraverso il proprio sì, umile, ma assolutamente
            consapevole. Ma se questo suo consenso libero a farsi strumento
            della storia della salvezza la pone realmente al disopra di ogni possibile eroina o
            personalità mitica, Maria è anche donna reale, fatta di ansie e speranze e, soprattutto,
            di fiducia illimitata nella bontà del piano di Dio. Ancora, Maria è mediatrice
                di grazie tra la sfera del divino e dell’umano; avvocata
                pietosa, in grado di sconfiggere l’irremovibilità della giustizia di Dio
            a vantaggio della misericordia e, in quanto madre del Salvatore, è madre dell’umanità,
            investita del compito di soccorrerla in ogni modo nel momento del bisogno e di riportare
            i figli dispersi a Cristo Pastore. È, per questi motivi, madre
                paradigmatica, modello di vita, esempio di virtù, incoraggiamento a
            percorrere le ardue vie della fede, colei che interroga ogni cristiano circa la sua
            effettiva disponibilità a rendersi duttile nelle mani di Dio ed a farsi co-strumento di
            salvezza attraverso la testimonianza. 
Domenica
                Narducci. Un altro esempio di teologia mariana è quello di Domenica
            Narducci (1473-1553) che si era accostata alla Vergine già dai primi anni vissuti a
            Firenze nella quotidianità della vita contadina e della spiritualità semplice dei
            semi-colti. Domenica aveva frequentato il convento di Santa Maria, primo e maggiore
            centro brigidino d’Italia, per poi venire a stretto contatto con i domenicani di San
            Marco dove aveva vissuto e predicato Savonarola, che venerava
            particolarmente la Madre di Dio. Lo stesso Savonarola aveva
            proclamato la Vergine regina di Firenze il 16 febbraio 1496 affiancandola al Cristo re,
            in quanto mediatrice e avvocata singolare della città; ruolo che si ritrova assai di
            frequente negli scritti della Narducci. Ciò che rende, tuttavia, di particolare
            interesse la figura di questa donna per lo studio della mariologia è il suo essere
            autrice di un trattato mistico completamente dedicato a Maria: la Visione del
                Tabernacolo, composto nel marzo del 1509 per la direzione dei suoi figli
            spirituali (uomini e donne che si rivolgono a lei per essere guidati nel cammino di
            fede). Il tema di Maria-tabernacolo è di lunga tradizione esegetica e occupa un ruolo
            centrale nella predicazione nella teologia mariana dell’epoca, sino a divenire immagine
            popolare, come si evince dalla Madonna del parto di Piero della
            Francesca (1460). Domenica assegna al tabernacolo, «ornatissimo e bello», tutte le
            simbologie che accompagnavano di solito le descrizioni e le raffigurazioni pittoriche
            della Vergine e che erano presenti nei commenti della letteratura spirituale divenuti
            ormai patrimonio comune grazie alla predicazione e al culto. La coppa «di finissimo oro»
            è il seno immacolato, la rosa rappresenta la verginità, l’odore richiama l’umiltà, lo
            specchio è Maria nella quale tutti sono invitati a riflettersi e modellarsi. 
Tema della visione è dunque
            l’incarnazione del Verbo ma, soprattutto, il ruolo della Vergine nella storia della
            salvezza: Maria è inserita in un contesto palesemente savonaroliano, dove è evidente il
            forte intreccio tra esperienza mistica e impegno profetico in una Chiesa da rinnovare.
            Il tabernacolo, nel suo essere spogliato, simboleggia la Chiesa e
            rimanda drammaticamente alla condizione della comunità abbandonata
            e, nel suo essere adornato, richiama la
            Chiesa riformata e da riformare. 
Quel seggio prezioso da me posto sotto la mia
                gloriosa madre significa che in questa santa rinnovazione della mia Chiesa sederà un
                nuovo pastore […] La mia gloriosa madre insegnerà a questo nuovo pastore et di
                continuo ne averà diligente cura et lo difenderà con il manto della sua grazia et di
                lui sempre averà custodia, perché questa santa renovatione sarà tutta opera sua
                    (Visione del Tabernacolo, ms, c.78v). 


Sarà la Vergine, nelle vesti di
            mediatrice, a insegnare a un «nuovo» papa come assolvere il proprio ufficio in una
            «nuova» Chiesa riformata. 
La Visione del
                Tabernacolo si conclude con l’immagine di Maria regina: la donna
            dell’Apocalisse, coronata da dodici stelle e con la luna sotto i piedi, mette in
            evidenza il momento profetico che fa emergere la necessità della
                renovatio, che solo Dio può operare per rivestire la «Chiesa
            spogliata». Il 19 febbraio 1545, nella piena crisi protestante, che aveva ormai
            investito l’Italia – e non solo –, sarà ancora Domenica a pregare Maria per impetrare
            misericordia al Figlio per la città, per i popoli e per la cristianità. 

Discepola umile nella Riforma 



Il culto di Maria raggiunse tali
            eccessi nella pietà popolare da suscitare la presa di posizione di molti umanisti, tra
            cui Erasmo da Rotterdam (1466-1536) che ne denunciò in maniera sferzante gli abusi,
            senza per questo venire meno a una sua personale devozione. La
            Vergine non doveva essere adorata come una dea, ma andava
            lodata, onorata, invocata e, soprattutto, imitata nei comportamenti dettati dalla sua
            semplicità, purezza e forza d’animo. Erasmo recuperò la figura biblica di Maria
            indissolubilmente legata alla storia della salvezza per la sua relazione con Cristo e
            con la Chiesa. 
Anche Martin Lutero (1483-1546)
            combatté sia le deviazioni del culto mariano, che degenerava spesso in superstizione,
            sia la circolazione delle immagini, che portava facilmente all’idolatria oltre che a
            indegno mercimonio: da condannare erano soprattutto le icone che celebravano la Vergine
            al disopra di Cristo enfatizzando il suo ruolo di mediatrice a discapito del Figlio.
            Tuttavia, nonostante le punte polemiche nei confronti di una rozza religiosità popolare
            strumentalizzata dal potere ecclesiastico, la madre di Gesù ha occupato un ruolo di
            tutto rispetto nella spiritualità di Lutero. Nello scrivere il Commento al
                Magnificat (1521) esaltò la povertà e l’umiltà di Maria, oggetto della
            pura grazia di Dio. Ne sottolineò il legame con lo Spirito che l’ha illuminata
            rendendola segno tangibile di lode a Dio e la considerò modello di vita cristiana, in
            quanto discepola umile e fedele, consapevole del proprio essere «nulla» davanti alla
            grazia di Dio. Accettando la maternità verginale e il titolo di Madre di Dio, Lutero
            inserì Maria nelle tematiche fondamentali della sua teologia, sottolineando come lei non
            si inorgoglisse della sua posizione elevandosi al disopra delle altre creature, ma
            orientasse la sua vita totalmente a Dio che ha poggiato su di lei il suo sguardo e, con
            la sua grazia, è sceso in lei facendone sua dimora: «non per merito, ma per grazia». Per
            questo Lutero la priva del titolo di mediatrice che compete al solo Cristo: «Essa non
            vuole che tu venga a lei, ma per mezzo di lei a Dio» (WA 7569).
            Maria è solo uno strumento che porta a Dio, anche se attivo e
            consapevole. Ancora, nel 1522, Lutero pubblicò un piccolo libretto di preghiere tra le
            quali inserì l’Ave Maria. 
I riformatori Huldrych Zwingli
            (1484-1531) e Giovanni Calvino (1509-1564) furono anch’essi delicati sostenitori della
            figura di Maria, ma vista sempre subordinata al Cristo, unico Signore e Mediatore.
            Accettarono il titolo di Vergine, ma solo interpretato in chiave funzionale al
            significato dell’incarnazione e subordinato a esigenze cristologiche; rifiutarono
            pertanto i titoli di Mediatrice, Avvocata, Assunta che la ponevano in una posizione di
            concorrenza con la centralità di Cristo. I riformatori preferirono vedere in Maria la
                testimone della grazia e della misericordia di Dio, la
                discepola umile che si poneva alla sequela di Cristo, modello
            del credente, simbolo (tipo) della Chiesa, madre ed educatrice. 
Delle ricorrenze liturgiche le
            Chiese riformate conservarono quelle biblicamente fondate e interpretate in chiave
            cristologica: la Purificazione (2 febbraio), l’Annunciazione (25 marzo) e la Visitazione
            (2 luglio). 
In reazione alla posizione cattolica
            che dopo il Concilio di Trento ne enfatizzò privilegi e prerogative, i protestanti
            presero le distanza da Maria soprattutto perché non ne accettavano la funzione di
            mediatrice. Tuttavia, la sua figura rimase presente nella spiritualità
                pietista come modello di vita per i credenti. La tradizione pietista più
            radicale (Jacob Böhme e Gottfried Arnold) si ispira alla speculazione
                sofianica. Maria è non solo la vergine terrena, ma anche la
            vergine eterna, la Sapienza divina (Sophía). 
Grazie alle riflessioni di alcuni
            teologi (Karl Barth e Max Thurian) e alle aperture del Concilio Vaticano
            II, c’è stato un recupero della figura di Maria da parte delle
            Chiese riformate che pongono la madre di Gesù al centro della comunità come testimone di
            fede e simbolo dei credenti che accolgono e nutrono il Verbo. Pur rifiutando i recenti
            dogmi dell’Immacolata Concezione e dell’Assunzione, perché non poggiati sulla Scrittura,
            le Chiese protestanti esprimono nei confronti di Maria amore, rispetto e onore aprendo a
            significativi scambi ecumenici tuttora in corso. La recuperano alla luce del vangelo e
            riscoprono in lei la sorella della nostra umanità in chiave
            simbolica e meditativa. 

A difesa della cattolicità romana 



Il progressivo consolidarsi della
            figura di Maria, dopo la frattura protestante, divenne nella Chiesa romana l’emblema
            dell’identità cattolica. La teologia mariana acquisì in tal modo una forte dimensione
            politica – già nel Duecento i guelfi avevano innalzato lo stendardo mariano contro i
            ghibellini imperiali – nella misura in cui la Madre di Dio divenne simbolo di ortodossia
            e di difesa della Chiesa contro gli eretici e gli infedeli. Sotto il segno di Maria fu
            vinta la battaglia di Lepanto (1571) che vide scontrarsi flotte musulmane e cristiane.
            Pio V attribuì infatti il successo dell’impresa all’intercessione di Maria e a lei,
            Nostra Signora della Vittoria, dedicò il giorno 7 ottobre, poi trasformato da Gregorio
            XIII in festa di Nostra Signora del Rosario, per ricordare la preghiera litanica con la
            quale, più che con le armi, si ritenne fosse stato sconfitto il nemico. Questo ruolo di
            difesa di Maria si ripropose nella guerra contro i turchi durante l’assedio di Vienna
            del 1683. 
        
Il Concilio di Trento (1545-1563),
            con l’esaltazione della Madonna mediatrice di grazie, aveva contribuito alla diffusione
            del suo culto accentuando in chiave mariana l’interpretazione tipologica
            che vede l’Antico Testamento come anticipazione del Nuovo. Le figure
            femminili dell’Antico Testamento diventarono allegorie di Maria applicate alle
            circostanze dei tempi: Ester, che grazie alla sua mediazione presso il sovrano salvò il
            popolo dallo sterminio, e Giuditta, che sconfisse il nemico Oloferne, per esempio,
            esprimevano con efficacia il trionfo della Madre di Dio sul male, su Satana, sui nemici
            della Chiesa: luterani, eretici e infedeli. Nacque così una rete di santuari mariani
            presenti nel paesaggio culturale europeo (i Sacri Monti) a difesa di una spiritualità
            cattolica, popolare, spettacolare e dall’intenso impatto emotivo; in Italia erano posti
            nelle terre di confine con i paesi protestanti (Piemonte e Lombardia): una sorta di
            sacralizzazione dei territori alpini per fronteggiare le deviazioni eretiche. 
Intere nazioni come Francia,
            Portogallo, Austria, Polonia furono consacrate alla Vergine. L’Immacolata Concezione
            rappresentò l’identità della corona spagnola e la purezza della razza ispanica non
            contaminata da ebrei e musulmani (repressi, espulsi o forzatamente convertiti).
            All’affermarsi della dottrina immaculista contribuì il movimento
                concezionista francescano cui apparteneva la mistica María
            d’Ágreda (1602-1665), consigliera di Filippo IV di Spagna, considerata la teologa
            dell’Immacolata Concezione e autrice della Mistica città di Dio,
            una sorta di biografia di Maria, modello di vita per ogni cristiano. 
In seguito al Concilio di Trento
            l’iconografia mariana, prezioso mezzo per propugnare verità cattoliche,
            fu caratterizzata dall’affermarsi di temi nuovi quali i
                Trionfi, dove emersero i privilegi e la super esaltazione di
            Maria che sovrastava tutte le creature, o la Madonna vittoriosa che
            dominava la Chiesa militante per intercedere nell’opera di redenzione. 
Nella cultura barocca, dove il
            sentimento religioso appare dilatato in manifestazioni di emotività esteriore pronte a
            commuovere e a impressionare l’anima del credente, conobbe una vera e propria esplosione
            il culto mariano che vedeva nella Vergine la mediatrice per eccellenza e la consolatrice
            capace di proteggere, accogliere e salvare. L’elemento iconico sottolineò la maternità
            avvolgente, pronta a placare la giustizia divina e a chiedere perdono e non castigo, ma
            non furono assenti gli elementi legati al suo ruolo di cura e di guarigione. Maria fu
            per questo ispiratrice di fondazioni a carattere assistenziale o educativo, come per
            esempio l’ospedale di S. Maria del Popolo degli Incurabili, vero e proprio «teatro della
            carità», creato nel 1521 a Napoli da Maria Longo (1463-1542), dopo una guarigione
            miracolosa ricevuta nel santuario di Loreto, o la Compagnia di Maria Nostra Signora,
            fondata da Giovanna di Lestonnac (1556-1640) nel 1606 per l’educazione delle ragazze del
            popolo. 
 Grande impulso alla pietà mariana
            fu offerto dalla Compagnia di Gesù che nella Madre di Dio riconobbe la protettrice delle
            sue battaglie al servizio di Cristo. Grazie alle attività di apostolato della Compagnia
            ci fu un fiorire di forme di vita, confraternite, congregazioni che si consacrarono a
            Maria alimentando una spiritualità fatta di dono di sé (oblazione) e di esperienze di
            «comunità di vita» per orientare e conformare la propria esistenza a quella della
            Vergine. Il cardinale Pierre de Bérulle (1575-1629) pretese
            addirittura un «voto di schiavitù» per la società da lui fondata nel 1611, l’Oratorio di
            Gesù e Maria Immacolata. A questa spiritualità si ispirò Louis-Marie Grignion de
            Montfort (1673-1716) che, insieme a Maria Luisa di Gesù Trichet (1684-1759), fondò la
            Congregazione delle Figlie della Sapienza e la Compagnia di Maria. Convinti che a Cristo
            non si va se non per mezzo di Maria, i due fondatori chiedevano una consacrazione
            totale: un atto di schiavitù di amore a lei, riconosciuta come sovrana e «Trono della
            Sapienza». 
Anche la produzione letteraria e
            teologica in questo periodo è sterminata. I gesuiti diedero impulso a una pietà
            affettiva e popolare e Maria divenne argomento di apologetica confessionale, grazie a
            Pietro Canisio (1521-1597) con il suo trattato De Maria Virgine incomparabili
                et Dei genitrice (1577), opera polemica contro il luterano Mattia Flacio
            Illirico (1520-1575), e grazie a Francisco Suárez (1548-1617), considerato il fondatore
            della mariologia sistematica. Fu però Placido Nigido (1570-1640) a coniare il termine
            «mariologia» componendo per primo un trattato a sé stante (Summa sacrae
                Mariologiae, 1602). Il discorso su Maria era entrato nella teologia
            organica e sistematica. 

L’apice della pietà mariana nell’età dei Lumi e delle
            Rivoluzioni 



Nonostante la denuncia degli
            illuministi circa gli eccessi della pietà mariana, quotidiana e frequente, che poteva
            facilmente degenerare in superstizione e la critica espressa da valenti intellettuali
            (tra cui Pascal, Bossuet, Ludovico Antonio Muratori e Scipione de’ Ricci), che
            esortavano a moderazione ed equilibrio, prudenza e discrezione
            non diminuirono nel Settecento né la devozione popolare né la produzione di trattati
            teologici volti ad esaltare la figura della Vergine. Alle pratiche quotidiane
                dell’Ave Maria, dell’Angelus e al culto
            settimanale, cui era dedicato per antica consuetudine il sabato, si affiancò la
            tradizione del mese di maggio, con l’offerta del proprio cuore a
            Maria, favorita dalla pubblicazione dell’opera Mese di Maria ossia il mese di
                maggio consacrato a Maria (1725) del gesuita Annibale Dionisi (m. 1754). 
La mariologia settecentesca segna
            una tappa fondamentale con Alfonso de’ Liguori (1696-1787), fondatore con Maria Celeste
            Crostarosa (1696-1755) dei Redentoristi, e uno dei maggiori promotori della pietà
            mariana. Le Glorie di Maria, la sua opera ricca di calda e
            coinvolgente affettività, pubblicata a Napoli nel 1750, ha avuto un immenso successo
            editoriale. Attraverso un’iperbolica esaltazione della Vergine, Alfonso sottolinea
            soprattutto l’efficacia della sua mediazione universale (essendo Madre di Dio ha un
            potere di grazia perpetua sul Figlio) e della sua maternità misericordiosa (Dio ha
            riposto nelle mani di Maria l’amministrazione della grazia). Chi vuole salvarsi non
            resterà deluso se ricorre a lei, sede della grazia e dell’amore gratuito. Per questo la
            Vergine è «avvocata onnipotente in grazia»: per manifestare l’irrevocabilità dell’amore
            di Dio che tutti vuole salvare e per mostrarne il volto benigno e tenero. 
 Innumerevoli furono le
            congregazioni religiose che tra Settecento e Ottocento seguirono la spiritualità
            mariana: dai Passionisti ai Redentoristi, dai Marianisti ai Figli di Maria, dai
            Missionari del Sacro Cuore alla Società Salesiana, dove don Bosco (1815-1888), insieme
            a Maria Domenica Mazzarello (1837-1881), fondò nel 1872 le
            Figlie di Maria Ausiliatrice per l’educazione dei giovani, solo per fare qualche
            esempio. È impossibile, infatti, citare tutte le istituzioni legate a Maria, perché è
            impresa ardua riannodare le fila di un pullulare di realtà articolate e differenziate
            che attraversano tutti i paesi cattolici e che nella Vergine trovano motivi ispiratori
            di vita, di fede e di apostolato. Oltretutto, la spiritualità mariana è parte integrante
            di ogni istituto religioso, al di là dell’intitolazione, perché ognuno si richiama in
            qualche modo ad essa, anche negli aspetti meno consueti, come quello legato al ruolo
            pastorale. Pensiamo, per esempio, a Vincenzo Pallotti (Società dell’Apostolato
            cattolico) o a Giacomo Alberione (Pia Società San Paolo) i quali ritengono che ogni
            credente sia obbligato all’apostolato in nome di Maria «Regina degli Apostoli». 
Nell’epoca segnata dalle rivoluzioni
            e dai conflitti non è mancata una strumentalizzazione politica della figura di Maria,
            portata su posizioni antirivoluzionarie. Si pensi alle bande dei Lazzari napoletani al
            seguito del cardinale Ruffo che, al grido di «Viva Maria», contribuirono sia alla caduta
            della repubblica partenopea del 1799 sia alla restaurazione della monarchia; alle bande
            aretine che, sempre in nome di Maria, devastarono l’anno successivo la sinagoga
            uccidendo ebrei e patrioti sospetti di simpatie filo-francesi; alla crescente ondata di
            miracoli letti in chiave antimoderna e alle apparizioni mariane dell’Ottocento,
            interpretate come giudizio su un mondo secolarizzato. Tra queste ricordiamo quelle nel
            1830 a Parigi (alla religiosa Catherine Labouré), nel 1846 a La Salette (ai pastorelli
            Maximin Giraud e Mélanie Calvat), nel 1858 a Lourdes (alla pastorella
            Marie-Bernarde Soubirous, detta Bernadette), nel 1871 a Pontmain
            (ai contadinelli di 10 e 12 anni Eugène e Joseph Barbedette), nel 1887 a Pompei (alla
            giovane Fortunatina Agrelli, gravemente malata). 
Queste apparizioni contribuirono
            all’affermarsi della certezza dell’universale mediazione di Maria e della fede nella
            dottrina dell’Immacolata Concezione, da secoli riconosciuta dai fedeli e non ancora
            dichiarata dogma. Pio IX, prima di pronunciarsi, volle interrogare i vescovi sulla
            necessità della dichiarazione solenne, desiderando abbinare la proclamazione del dogma
            anche alla condanna degli errori moderni. Il plebiscito dei consensi per la sua
            proclamazione e il contesto politico di opposizione alla Chiesa lo spinsero l’8 dicembre
            1854 a promulgare ex cathedra il dogma con la bolla
                Ineffabilis Deus, come prima affermazione dell’infallibilità
            pontificia che sarà proclamata nel 1870 durante il Vaticano I. Le apparizioni avvenute
            qualche anno dopo a Lourdes, dove la Vergine si presentò a Bernadette come «Immacolata
            Concezione» lo confermarono. Pio IX, inoltre, nell’enciclica Quanta
                cura (8 dicembre 1864) invocò proprio Maria per combattere tutte le
            eresie moderne confluite secondo lui nel liberalismo, nel razionalismo e
            nell’indifferentismo religioso. 

La svolta del Concilio Vaticano II e le nuove
            prospettive 



L’apparizione luminosa in cielo di
            Maria, avvenuta nel 1917 nella cittadina portoghese di Fatima, ha inaugurato la presenza
            nel Novecento di Madonne profetiche, contrassegnate da segni apocalittici e da toni
            catastrofici (già presenti a La Salette), che si rivolgono a un
            mondo secolarizzato, preannunciando i mali nei quali può cadere l’umanità priva di fede
            (comunismo, ateismo, materialismo, aborto ecc.). Le due guerre mondiali e la spaccatura
            del mondo in blocchi contrapposti (la cosiddetta «guerra fredda») intensificarono i
            fenomeni visionari e le apparizioni (a Beaurang e a Banneux in Belgio, ad Amsterdam e a
            Siracusa) e i fedeli furono spinti ad affidarsi sempre più alla protezione della Vergine
            e a chiedere il riconoscimento delle sue prerogative e dei suoi privilegi. Centinaia di
            petizioni giunsero ai papi del Novecento perché si arrivasse alla definizione
            dell’«Assunzione» come dogma di fede. Pio XII, dopo aver consultato i vescovi
            sull’opportunità di tale pronunciamento e ricevuta una risposta affermativa dalla quasi
            unanimità dei prelati, il 1o novembre 1950, con la
            costituzione Munificentissimus Deus, proclamò solennemente il dogma
            della Assunzione in cielo, a conclusione di una secolare e sedimentata fede nella
            vittoria della madre di Gesù sulla morte, anticipazione gioiosa del destino umano e
            della Chiesa. 
Le apparizioni rivolte alla veggente
            Ida Peerdeman (1905-1996), avvenute ad Amsterdam tra il 1945 e il 1959, spingono ancora
            oggi verso la proclamazione di un quinto dogma mariano che riconosca Maria come
            «mediatrice, avvocata e corredentrice». 
Il Concilio Vaticano II si celebrò
            all’insegna di Maria: fu aperto, infatti, da Giovanni XXIII l’11 ottobre 1962, nella
            festa della maternità divina, e chiuso da Paolo VI il 7 dicembre 1965 alla vigilia della
            festa dell’Immacolata Concezione. Al Concilio ci fu un ampio dibattito sulla Madre di
            Dio, ma si verificò una spaccatura tra i padri conciliari sul posto da assegnarle nei
            documenti finali. Alla fine delle discussioni prevalse la decisione di non
            riservarle un trattato autonomo, ma di inserirla nella
            costituzione dogmatica sulla Chiesa (Lumen gentium, 1964). La
            centralità data alla Scrittura mise in risalto i fondamenti biblici di Maria di Nazaret,
            «Figlia di Sion», vista come modello di fede per il suo libero e cosciente affidarsi
            alla grazia di Dio e per questo considerata madre di tutti i fedeli. A Paolo VI si deve
            il titolo a lei conferito di «Madre della Chiesa», a conclusione della III sessione del
            Concilio (Allocuzione del 21 novembre 1964, nn. 30 e 37). 
Il Vaticano II ha anche conferito
            titolo di solennità a quattro festività: l’Annunciazione (25 marzo), Maria, Madre di Dio
            (1º gennaio), l’Assunzione (15 agosto), Immacolata Concezione (8 dicembre). 
Paolo VI, con l’esortazione
                apostolica Marialis cultus (1974), ha aperto al rinnovamento
            del culto mariano che doveva rifuggire da atteggiamenti di vana credulità e orientarsi
            verso un recupero dell’immagine di Maria più rispondente agli studi biblici, agli
            aspetti antropologici e alle esigenze ecumeniche. Questa nuova impostazione ha favorito
            la riscoperta della sua dimensione umana e storica, incoraggiando gli studi e ampliando
            le ricerche sui significati simbolici legati alla sua persona. Ecco allora le
            riflessioni sulla Vergine come «volto materno di Dio» (L. Boff, Il volto
                materno di Dio, 1981) e come «sorella», compagna di cammino che dona
            dignità alle donne, e, allo stesso tempo, come emblema dell’essere discepola di Cristo
            (C. Militello, Maria con occhi di donna, 1999). 
Giovanni Paolo II, considerato un
            «papa mariano» per la sua profonda devozione alla Vergine a cui si era totalmente
            affidato (il suo motto era «Totus Tuus»), ne ha favorito certamente il culto e ampliato
            la riflessione teologica. Con la Lettera enciclica
                Redemptoris Mater (1987), in particolare, ha sottolineato la
            funzione di mediazione eterna di Maria, legata alla sua maternità, e ha messo in luce il
            suo impegno nell’incessante lotta contro il male. Di grande significato politico può
            essere interpretato il suo viaggio al santuario mariano di Cze˛stochowa, città simbolo
            della resistenza al comunismo. 

Mirjam nella memoria della religione ebraica 



L’apertura, favorita dal Concilio
            Vaticano II, di un dialogo ecumenico tra le Chiese e le religioni ha consentito di
            riflettere sulle proprie tradizionali posizioni per trovare dei punti di incontro. Anche
            nel mondo ebraico Maria ha costituito un oggetto di studio e di ripensamento. Dopo la
            polemica anticristiana che ha caratterizzato sia il giudaismo post-biblico sia la
            letteratura talmudica, critici nei confronti della nascita verginale di Gesù considerata
            un mito, oggi gli studiosi tendono a recuperare l’ebraicità di Maria. Shalom Ben-Chorin
            ha dedicato un libro alla madre Mirjam (Mutter Mirjam, 1971) nel
            quale propone di abbattere le sovrastrutture mitiche createsi intorno alla sua figura
            per mettere in evidenza la quotidianità del suo essere un’ebrea che seguiva da lontano
            lo strano cammino del proprio figlio che non riusciva bene a comprendere. 
Maria, dunque, ritorna nella memoria
            del giudaismo, per nascita e per cultura, inserita a pieno titolo nella tradizione delle
            donne bibliche e liberata da quell’immagine de-giudaizzata, che
            l’aveva rappresentata bionda e con gli occhi azzurri, simbolo di purezza della razza
            ariana (J. Isaac).
        
Storicamente parlando, Maria è agli occhi di tutti
                l’anello di congiunzione sicuro tra Gesù e il popolo ebreo. Il redentore della fede
                cristiana è stato generato da una donna ebrea di nome Maria [...] Donna «povera» in
                mezzo a un popolo di «poveri», anch’ella vive nel completo abbandono alla volontà di
                Dio [...] anch’ella si nutre della spiritualità orante d’Israele (D. Flusser,
                    Il cristianesimo. Una religione ebraica, 1992, pp. 26 e
                121). 


L’ebraismo, comunque, nonostante le
            considerazioni positive sul ruolo di Maria come madre premurosa nell’educazione giudaica
            del figlio (R. Aron) e sul suo essere donna virtuosa, non ne può accettare né il ruolo
            di mediatrice né la qualifica di «Tutta santa» che spetta solo a Dio. 

Modello di oppressione o di liberazione? La teologia
            femminista 



Accanto a una permanente e popolare
            devozione mariana in campo cattolico, non sono mancate però negli ultimi anni
            contestazioni sia sull’uso politico della devozione mariana sia sull’ambiguità
            dell’immagine tradizionale di Maria, considerata, soprattutto da parte delle donne, più
            come proiezione della gerarchia maschile e celibataria che come simbolo nel quale le
            credenti potessero identificarsi per il loro cammino di liberazione. 
Nel Novecento la figura della
            Vergine ha interrogato le donne, impegnate nella ridefinizione del ruolo femminile in
            una società e in una Chiesa attraversate da profonde trasformazioni culturali e
            religiose. Già la filosofa Simone de Beauvoir (1908-1986) aveva
            criticato l’immagine di Maria che per lei rappresentava la
            «disfatta della donna» in quanto madre che rinuncia al suo potere sul figlio: «Per la
            prima volta nella storia dell’umanità la madre s’inginocchia davanti al figlio;
            riconosce liberamente la propria inferiorità» (Il secondo sesso
            [1949], 1988, p. 219). Sulla stessa linea polemica si è posta l’antropologa
            Ida Magli (1925-2016) che evidenziava la costruzione culturale del mito mariano, un
            prodotto dell’immaginario maschile che ha eliminato da Maria qualunque riferimento
            carnale e sessuale per esaltarne il ruolo materno, funzionale, tuttavia, al solo figlio
                (La Madonna. Dalla donna alla statua, 1997). 
Recentemente le teologhe femministe,
            pur partendo dal presupposto che l’esaltazione della Madonna sembra rispondere
            simbolicamente alla necessità di attutire il carattere maschile e severo di Dio e perciò
            non ha portato a un cambiamento sostanziale dei ruoli della donna nella Chiesa, si
            interrogano comunque se Maria possa essere un modello emancipatorio per le donne; se
            possa rappresentare in qualche maniera una nuova umanità liberata e, dunque, un’immagine
            del femminile alternativa a quella patriarcale (R.R. Ruether, Cristologia e
                femminismo, 1980, p. 133). 
Secondo questa prospettiva, per la
            teologa americana Mary Daly la verginità potrebbe indicare l’autonomia della donna che
            appartiene a se stessa e non può essere definita dal suo rapporto con l’uomo, e per la
            biblista Luise Schottroff la gravidanza senza padre rappresenterebbe una critica
            radicale del patriarcato. 
La teologia femminista, dunque,
            vuole ridiscutere gli stereotipi tradizionali attribuiti alla madre di Gesù che hanno
            costituito un’alienazione non riconoscendo dignità alle donne
            reali, per recuperarne la dimensione storica e simbolica, attraverso il rifiuto dello
            schema antropologico di predominio maschile. 
La teologa Elisabeth Schüssler
            Fiorenza ritiene di poter superare la mariologia tradizionale, accompagnata spesso da
            una politica conservatrice di restaurazione, con la messa in discussione del potere
            dominante esercitato dagli uomini all’interno della Chiesa, partendo dall’esperienza di
            liberazione delle donne (Gesù figlio di Miriam, 1996). Maria,
            infatti, personifica gli oppressi affrancati dal Dio misericordioso, gli umili che
            sovvertono le dinamiche dominanti e discriminatorie, simbolo di una umanità che soffre e
            che aspira alla libertà. Per questo Maria va vista come «sorella» nella fede e nella
            lotta (Rosemary R. Ruether), soggetto di emancipazione e di riscatto (teologia della
            liberazione). 
Attualmente il pensiero femminista è
            orientato verso una rilettura dell’immagine divina. Se Maria ha significato la necessità
            di ridimensionare il maschile di Dio attraverso l’esaltazione del femminile in lui
            oscurata, occorre forse riconsiderare i modi attraverso i quali il divino viene
            figurato. Nella misura in cui si recupera in Dio l’elemento femminile come legittimato a
            rappresentarlo, si può vedere Maria in una luce diversa: non glorificata come una dea,
            ma modello di fede e di discepolato per tutti i credenti. L’esilio del femminile da Dio,
            infatti, ha comportato la necessità di affermare, attraverso l’immagine mariana,
            un’imprescindibile dimensione materna trascendente, ma se la divinità viene
            simboleggiata con uguale dignità attraverso i linguaggi del maschile e del femminile non
            occorre divinizzare una creatura come Maria, che può così recuperare la sua umanità.
            
        
Per questo è indispensabile per la
            teologia femminista esplicitare il rapporto tra storicità e simbolicità, tra ciò che ha
            costituito in Maria l’esperienza terrena e ciò che la sua figura archetipica richiama
            nella parte più profonda dell’animo umano, sempre bisognoso di mediazione e di
            accoglienza misericordiosa. 
Infine, occorre considerare come la
            figura di Maria attiri l’interesse delle filosofe, da Julia Kristeva, che si sofferma
            sulle lacerazioni dell’esistenza della madre di Gesù segnata dal dolore e tuttavia
            aperta all’imprevisto (Stabat Mater, in Storie
                d’amore, 1983), a Luce Irigaray, che nella Vergine riconosce un possibile
            percorso di libertà femminile, la potenza simbolica capace di ospitare il divino
                (Il mistero di Maria, 2010). 




4.

 I dogmi mariani



Nuove piste di lettura 



Il 1o
            settembre 2015, papa Francesco, in un videomessaggio al Congresso internazionale di
            Teologia alla Pontificia Università Cattolica di Buenos Aires, ha affermato: 
Dobbiamo affrontare l’arduo lavoro di distinguere
                il messaggio di vita dalla sua forma di trasmissione, dai suoi elementi culturali in
                cui un tempo è stato codificato […] La dottrina non è un sistema chiuso, privo di
                dinamiche capaci di generare domande, dubbi, interrogativi. 


Queste parole esprimono con chiarezza
            la necessità da parte della Chiesa cattolica di ripensare le modalità della
            comunicazione della fede da sempre sottoposte al dinamismo dei cambiamenti storici.
            Anche le verità dogmatiche vanno inserite negli orizzonti di senso nei quali sono sorte,
            hanno bisogno di essere riformulate nei mutevoli contesti storici e, soprattutto, devono
            essere interpretate in armonia con i paradigmi culturali dell’epoca nella quale si vive. 
L’esigenza di quella che viene
            chiamata inculturazione – che consiste essenzialmente nel tradurre
            una verità religiosa nel linguaggio di una cultura specifica –
            ha trovato nuovo impulso nel Concilio Vaticano II allorché furono invitati i teologi a
            «ricercare modi più adatti di comunicare la dottrina cristiana agli uomini della loro
            epoca» (Gaudium et Spes 62) e a riflettere su come trasmettere i
            contenuti della fede nelle svolte linguistiche e antropologiche del XX secolo. La
            filosofia neoscolastica di stampo metafisico, che poggiava su argomentazioni deduttive,
            per esempio, non è più in sintonia con le esigenze antropologiche e culturali del nostro
            tempo. E il principio di convenienza, di cui la teologia si è
            servita nel corso della storia per spiegare le prerogative mariane, attribuisce a Dio,
            quasi come necessità, ciò che agli uomini sembra conveniente che faccia. 
Allo stesso modo, i modelli
            linguistici ontologici e descrittivi risultano oggi poco adeguati rispetto a quelli
            analogici e simbolici e creano non pochi equivoci nel tentativo di avere una risposta
            alla domanda: «chi è Maria?». 
Nelle formule mariologiche si è dato,
            infatti, un valore di realtà storica a verità teologiche, creando una forma di
            «involontaria» mitologia. Attraverso quella che Carlo Molari chiama la «ontologizzazione
            delle metafore», la riflessione teologica ha considerato la metafora una verità
            oggettiva trascurando la sua funzione linguistica che è, invece, quella di oltrepassare
            la realtà per coglierne un valore traslato e, dunque, diverso perché simbolico (C.
            Molari, Maria-Chiesa, 1985, pp. 354-356). 
Anche la mutata visione antropologica
            interroga Maria nella misura in cui la funzione della madre di Gesù è stata verbalizzata
            all’interno di una impostazione patriarcale che ha messo a fuoco
            il punto di vista delle prerogative maschili. La convinzione, per esempio, che fosse il
            padre ad avere un ruolo attivo nella gestazione ha rimarcato la preminenza di Dio (lo
            Spirito Santo), relegando Maria alla funzione passiva di sacro
            contenitore. Inoltre, per quanto elevata sopra ogni altra creatura, la Madonna rimane
            sempre subordinata a una controparte divina (Padre, Figlio, Spirito Santo) rappresentata
            al maschile. L’asimmetria sociale tra uomo e donna, propria dello schema androcentrico,
            e la conseguente dipendenza femminile si riflettono sia nei rapporti tra il divino e il
            femminile, sia nella costruzione dell’immagine di Maria, vergine e madre, funzionale
            alla cultura del clero maschile che l’ha sostenuta nei secoli non mutando, oltretutto,
            nelle Chiese che la venerano, la condizione di subordinazione delle donne. 
Per questo, è quanto mai urgente
            riaprire il discorso su Maria per mettere in evidenza non solo i condizionamenti
            socio-culturali che ne hanno determinato l’identità, ma anche le potenzialità presenti e
            attuali della sua persona che va riscoperta nel suo significato profondo. 
La disparità tra il dato biblico e
            la sua interpretazione dottrinale, in un quadro molto eterogeneo di tradizioni, fa
            comprendere come i dogmi mariani, espressi con formulazioni interpretate alla luce di
            specifici modelli di pensiero storicamente collocati, necessitino di una messa in campo
            di più sofisticati, accurati e aggiornati strumenti conoscitivi. 
Le formule mariologiche, allora,
            quale verità intendono esprimere? 
Quali piste di lettura si aprono se
            si rendono espliciti i processi di simbolizzazione?
        

Verginità perpetua 



Le affermazioni dogmatiche nella
            Chiesa antica nascono dalla necessità di professare la fede in Gesù Cristo, Figlio di
            Dio, e di difenderla da posizioni giudicate eretiche che o accentuavano la dimensione
            umana di Gesù, negandone la preesistenza divina (adozionismo), o ne esaltavano la
            condizione divina a scapito di quella umana (docetismo). Mentre l’essere nato da donna
            garantiva la piena umanità di Gesù, la sua nascita verginale implicava l’assoluta
            iniziativa divina. La verginità è, allora, segno dell’incarnazione che da una parte
            esclude la paternità umana (Gesù ha la sua origine non da seme maschile, ma da Dio),
            dall’altra ne sottolinea la reale storicità, nella misura in cui Dio ha scelto un corpo
            di donna per incarnarsi nell’umanità. 
La verginità di Maria è dunque
            strettamente connessa con la confessione di fede nella divinità di Cristo che, in quanto
            Dio, non ha un padre umano, ma un Padre celeste. Matteo e Luca lo richiamano affermando
            che Gesù è stato concepito per opera dello Spirito Santo. È lo Spirito (la
                Ruah), la forza creatrice di Dio, che rende possibile ciò che
            umanamente non lo è (Lc 1,37), che rende feconde le donne sterili (Sara, Rebecca,
            Rachele, Anna, Elisabetta) e quelle che non «conoscono uomo» (Maria). 
La nascita da una vergine è da
            inquadrare primariamente in questo valore teologico di affermazione cristologica (Gesù è
            il Figlio di Dio, in una relazione unica e immediata) e secondariamente in una valenza
            mariologica. Per questo i vangeli dell’infanzia di Matteo e Luca
            non hanno alcun interesse specifico sul come sia avvenuta questa nascita miracolosa e
            non descrivono il modo in cui si realizza. 
        
Se in diversi autori della prima
            metà del II secolo non si fa parola della verginità di Maria perché non riguardava una
            verità centrale della fede (vedi La Didaché, Clemente Romano, lo
            pseudo Barnaba, Erma, Policarpo, l’Epistola a Diogneto, gli
            apologisti Atenagora, Tiziano e Teofilo) la designazione di vergine
            è presente in tutti i simboli cristologici – dove si esplicita che Gesù «è nato da Maria
            vergine» –, nelle orazioni liturgiche e nelle dichiarazioni dottrinali dei primi
            concili: quello di Costantinopoli I (381), di Calcedonia (451) e di Costantinopoli II
            (553). 
Costantinopoli I costituisce la
            prima formulazione di fede che ha un essenziale ma esplicito riferimento
            all’incarnazione del Verbo: «Si è incarnato per opera dello Spirito Santo da Maria
            Vergine» (et incarnatus est de Spiritu Sancto ex Maria Virgine).
            Maria è il co-principio umano nell’incarnazione. 
Il Concilio Lateranense del 649 si
            esprime a favore della verginità perpetua di Maria,
                prima, durante e dopo il parto,
            ma tale credenza non è uniforme e costante nella tradizione generando non poche
            contestazioni: non è attestata dai vangeli canonici, è in contrasto con la presenza in
            essi di fratelli e sorelle di Gesù che possono far pensare a una regolare vita familiare
            e contraddice il normale andamento del primo parto che comporta comunque la rottura
            dell’imene. 
La verginità durante il parto, senza
            spargimento di sangue, però era presente in alcuni scritti già dal II secolo –
                Protovangelo di Giacomo (capp. 19-20), Ascensione di
                Isaia (IX,7,14) Odi di Salomone (19,1-10) – e
            richiamava il parto immune da sofferenze fisiche, uno dei fenomeni che avrebbe
            contrassegnato l’era del Messia (cfr. Is 66,7 e l’Apocalisse di
                Baruch, fine I sec.). Questa integrità del corpo
            di Maria era stata proclamata nel Sinodo di Milano (390), sotto la guida del vescovo
            Ambrogio, per contrastare le posizioni del monaco Gioviano – che riteneva ci fosse stata
            nel parto la rottura dell’imene –, e si affermerà nel V secolo anche per le influenze
            degli ideali ascetici che nella Vergine trovarono il loro precipuo modello (vedi
            Girolamo). Molti Padri, infatti, influenzati da qualche teoria gnostica, che
            identificava la sessualità con il peccato, ritenevano che la nascita verginale di Gesù
            fosse una condizione necessaria perché non fosse contaminato attraverso il rapporto
            sessuale dei genitori e che la scelta di Maria di astenersi per sempre da esso fosse
            consona al suo ruolo di madre di Dio. Che Cristo fosse nato da donna, infatti, poteva
            risultare una scomoda verità per le correnti (gnostiche e manichee) che esprimevano una
            concezione negativa della sessualità. 
Gli argomenti in favore della
            verginità perpetua trovarono la loro argomentazione filosofica nel XIII secolo con il
            «principio di convenienza» (ratio theologicae convenientiae)
            elaborato dalla filosofia scolastica per ovviare alla mancanza di prove storiche che
            attestassero la condizione di verginità assoluta di Maria. Questo tipo di argomento fu
            sintetizzato in un’espressione già citata e attribuita a Duns Scoto (1265-1308): «Dio
            avrebbe potuto farlo, era opportuno, quindi lo fece» (Deus potuit, decuit,
                ergo fecit). 
Rimane la domanda: senza un padre
            umano si può dire che Gesù fosse veramente uomo? 
Antichi e nuovi
                simbolismi. L’esegesi storico-critica di metà Ottocento ha considerato la
            verginità di Maria un mito, nato per dare consistenza alla fede nella filiazione divina
            di Gesù, elaborato alla luce di nascite miracolose, già presenti
            nella Bibbia ebraica, e della profezia di Is 7,14, che rappresenta il Messia come figlio
            di una vergine, attribuendo a questo termine un significato di
            integrità fisica. La parola greca parthénos e quella ebraica
                almah, sono tradotte solitamente come «vergine» però non hanno
            il loro fondamento nella condizione fisiologica e non sono sinonimo di castità, tanto
            più che per «vergine» c’è una parola specifica
                betullah. Il termine greco si
            riferisce alla ragazza non-maritata, indipendentemente dalle sue esperienze sessuali, e
            si applicava talvolta anche alle donne che erano madri, ma non sposate. Nel contesto
            ebraico nel quale è vissuta Maria, inoltre, la verginità non aveva un valore in sé: la
            vergogna della sterilità e la necessità di avere una prole che garantisse discendenza
            erano tali da non considerare l’astinenza sessuale come pratica da seguire. Lo Spirito
            Santo nella Bibbia, inoltre, non si presenta come «padre che genera» ma, con la sua
            determinazione di genere femminile (Ruah = Spirito è perlopiù
            considerato di genere femminile in ebraico), come «forza che opera il concepimento» (H.
            Küng, Essere cristiani [1974], 1976, p. 515). 
La dottrina della nascita verginale,
            allora, sarebbe da collocare in un’antica visione mitologica del mondo in cui Dio
            interverrebbe nella natura interrompendone le leggi e sostituendosi all’uomo nell’atto
            generativo; dottrina influenzata oltretutto da una cultura che includeva una visione
            negativa della corporeità. 
Alla fine degli anni Sessanta, dopo
            il Concilio Vaticano II, alcuni teologi si chiesero se Dio non dovrebbe rispettare le
            leggi di natura da lui stesso create perché intrinsecamente buone e
            se, quindi, era teologicamente necessario pensare che l’incarnazione
            di Dio fosse legata essenzialmente alla concezione verginale.
            Suggerirono di abbandonare l’interpretazione biologica del concepimento verginale a
            favore di una «costruzione simbolica» (vedi le posizioni di K. Barth, J. Ratzinger, M.
            Schmaus e K. Rahner). La realtà di Figlio di Dio, ipotizzava il teologo Ratzinger
                (Introduzione al cristianesimo, 1969, p. 222), sarebbe dunque
            compatibile con la paternità fisica di Giuseppe perché si tratta di due piani diversi.
            Anzi, la perfetta umanità di Gesù richiederebbe la partecipazione di un padre umano per
            contrastare la mentalità ellenistica di tipo ascetico che svalutava il normale processo
            della generazione sessuale. Per Ratzinger la filiazione divina era da considerare
            ontologica e non biologica e la divinità di Gesù, anche se questi fosse nato da un
            matrimonio umano, non ne sarebbe stata inficiata (La figlia di Sion. La
                devozione a Maria della Chiesa, 1979, pp. 49-50). Per Hans Küng la
            nascita da Dio e la generazione umana non si fanno concorrenza (Essere
                cristiani, cit., p. 517). 
Considerata nel suo significato
            simbolico, la verginità è l’orientamento, incondizionato e non mediato, della persona
            verso l’Assoluto. Maria, come rappresentante degli anawim (i poveri
            d’Israele), vive l’accoglienza del divino nella pura e radicale disponibilità.
            Considerata nella sua valenza archetipica la verginità/fecondità riguarda anche
            l’identità maschile e richiama ogni persona a essere nell’accoglienza del divino
            portatrice di vita. Per questo la Vergine Maria è modello di ogni credente, donna o
            uomo. 
La teologia femminista tenta di
            recuperare il significato profondo della verginità letta come intangibilità della donna,
            simbolo dell’integrale autonomia femminile non definita dal suo
            rapporto con l’uomo: una nuova umanità liberata dall’immagine patriarcale del femminile
            (R.R. Ruether, Cristologia e femminismo, p. 133). La verginità di
            Maria, che è stata presentata nel passato come modello per la vita consacrata, segno
            della vita offerta a Dio, può oggi indicare anche il cammino di una donna autonoma che
            non si definisce a partire dall’uomo, ma è libera dai condizionamenti e dai bisogni
            simbiotici. La sua verginità richiama a un’identità indipendente, aperta agli altri e a
            Dio, che la rende fertile e capace di donare vita. Inoltre, la verginità del suo corpo è
            un’immagine potente che rappresenta un Dio che entra nella storia senza violare il corpo
            femminile, senza rompere l’integrità creaturale. 

Maternità divina 



Il Nuovo Testamento, per indicare
            Maria, preferisce l’appellativo di madre, che ricorre ben 25 volte,
            a quello di vergine, presente solo in Lc 1,27 e Mt 1,23. 
A fondamento dell’annuncio cristiano
            sta la consapevolezza che Dio, per venire al mondo, ha scelto la stessa condizione degli
            esseri umani nascendo da donna (Gal 4,4); ha avuto bisogno cioè del corpo femminile e di
            una madre, come tutti. Una madre, Maria, che non si presenta come passiva e succuba di
            un volere altrui, ma come soggetto attivo già nell’atto generativo: la sua maternità è
            conseguenza di un consenso e il suo fiat nasce dalla libertà di
            aderire al disegno di Dio. 
Poco sappiamo di come abbia
            esercitato il suo ruolo materno, ma, certamente, come tutte le madri ebree, Maria ha
            educato Gesù ai valori della fede, ha avuto una funzione
            fondamentale nella sua crescita umana tanto nel comunicare i fondamenti della
            spiritualità ebraica quanto nell’insegnare a tessere relazioni affettive con gli altri e
            ad affrontare le difficoltà della vita: a costruire, cioè, la sua personalità umana e
            religiosa. 
Abbiamo visto come la preoccupazione
            dei primi concili fu di salvaguardare nella persona di Gesù sia l’umanità sia la
            divinità. Per questo, essendo Maria madre dell’uomo Gesù, e dal momento che Gesù è stato
            creduto e proclamato Figlio di Dio e lui stesso Dio, la grande Chiesa ha ritenuto
            opportuno che si potesse considerare Maria anche come «Madre di Dio». Questo titolo era
            già in uso nel IV secolo ad Alessandria d’Egitto e conosciuto nell’impero romano, ma fu
            proclamato dogma solo dopo la controversia suscitata da Nestorio, patriarca di
            Costantinopoli, che, contrariamente a Cirillo, vescovo di Alessandria, riteneva che
            Maria dovesse essere definita solo «madre di Gesù» Cristo, Christotókos
            separando e distinguendo in lui la natura umana da quella divina, non
            congiunte in una stessa persona. Il Concilio di Efeso nel 431 richiamò invece
            l’attenzione sul significato fisico e concreto della nascita di Gesù e proclamò che, dal
            momento che le sue due nature, divina e umana, erano inseparabili nell’unica persona del
            Figlio, Maria poteva essere chiamata Theotókos, «colei che genera
            Dio», Madre di Dio. 
La città di Efeso fu il luogo ideale
            per l’affermarsi di questo dogma mariano: una tradizione autorevole, infatti, situava in
            questa città la dormitio di Maria e ne conservava l’ultima dimora.
            Efeso era anche la sede dell’antico culto ad Artemide, una delle tante dee dell’Olimpo,
            vergini o madri, propiziatrici del parto e protettrici del popolo. Assistiamo così a una
            lenta e progressiva sostituzione di Maria alle divinità
            mediterranee sia per uno spontaneo trasferimento della pietà popolare delle popolazioni
            convertite, sia per un intervento teologico e politico di sostituzione/trasformazione
            degli antichi culti in forme consone all’affermarsi della cristianità. Questa
            assimilazione la troviamo anche nelle rappresentazioni iconografiche: la madre in trono
            con bambino, entrambi di faccia, riproduce, per esempio, il tipo di Iside col figlio
            Horus sulle ginocchia; la presenza della corona muraria nelle icone mariane richiama
            quella che portava Cibele, Magna Mater (la Grande Madre),
            protettrice dell’Impero. 
Anche la maternità divina confermata
            nel Concilio di Calcedonia (451) è collegata alla fede in Gesù Cristo («generato da
            Maria Vergine Madre di Dio secondo l’umanità») come chiave di volta per
            l’interpretazione della vera unità nella sua persona, sussistente in due nature,
            distinte ma non divise. Tuttavia, anche se le questioni erano orientate a esprimere la
            divinità del Verbo nell’umanità di Gesù, la proclamazione dogmatica ebbe ripercussioni
            enormi sulla devozione mariana e la Vergine madre assunse una propria autorità e
            autonomia. Si moltiplicarono le celebrazioni, le rappresentazioni, i trattati e le
            dedicazioni di chiese. 
Al Concilio Vaticano II viene
            riproposta la dottrina sulla divina maternità di Maria nella costituzione dogmatica
                Lumen Gentium (LG n. 63), dove non solo è collegata a Cristo
            salvatore, ma è soprattutto inserita nella più ampia riflessione sulla Chiesa. Viene
            riconosciuta a Maria una funzione materna che svolge nella e
                per la comunità ecclesiale nel tempo storico e fino alla fine
            dei tempi. E rappresenta essa stessa, nella maternità verginale, la Chiesa che a sua
            volta è madre e in Maria vede il suo prototipo. Per questo Paolo
            VI la definì «Madre della Chiesa» (21 novembre 1964) con tutte le implicazioni che
            questa espressione comporta a livello teologico e di vita ecclesiale. 
Antichi e nuovi
                simbolismi. La maternità è una delle immagini più profonde e radicate
            nell’esperienza umana, simbolo archetipico della fecondità e del grembo che genera vita.
            Maria è l’archetipo della Grande Madre, la matrice ricettiva che, nel profondo della
            coscienza umana, completa l’immagine divina del Padre. Questa maternità ha spesso
            innalzato Maria al limite estremo dell’umanità e l’ha avvicinata alla sfera divina.
            Molti degli appellativi che la devozione mariana ha creato richiamano antichi culti di
            divinità della terra e del cielo: Maria viene chiamata «Regina del cielo» o «Stella del
            mare» come Iside, «Salute degli infermi» come Giunone, «Patrona» di una città come
            Atena. Non è un caso che tante chiese a lei dedicate sono o trasformazioni di antichi
            templi o fondazioni sorte in prossimità di luoghi di culto di divinità femminili
            pre-cristiane. 
Oggi gli studi tendono a mettere in
            luce le contaminazioni tra devozione mariana e i culti pagani per cogliere i motivi di
            permanenza e di discontinuità che ne hanno garantito la lunga durata. La maternità di
            Maria risponde al bisogno profondo di essere accolti, nutriti e protetti da una madre
            misericordiosa tanto che la comunità credente ha esteso a tutta la vita della Chiesa e
            dell’umanità la sua funzione materna. 
Ma la sua maternità va intesa a vari
            e differenziati livelli che richiamano valori e significati diversi. Se la madre di
            Gesù, infatti, ha una sua identità storica e possiamo indicarne le caratteristiche,
            l’espressione «Madre di Dio» rimanda a un significato traslato
            che può risultare ambiguo e paradossale. Dio (il Verbo) ha una madre e questa madre gli
            è subordinata come Figlio (che si è incarnato in un maschio). Pensiamo al canto di Dante
            «Vergine madre, figlia del tuo figlio, umile ed alta più che creatura»
                (Paradiso, 33,1-2). 
Per il teologo Carlo Molari la
            maternità biologica (Madre di Gesù), legata al dare alla luce Gesù,
            va distinta allora dal significato allegorico di Madre di Dio – che
            fa riferimento al Gesù glorificato costituito Figlio di Dio, vero Dio e vero uomo –, e
            dalla formula proposta da Paolo VI, Madre della Chiesa, riferita
            alla comunità cristiana che Maria guida per accrescerne la fede
                (Maria-Chiesa, in Maria e la Chiesa oggi,
            1985, p. 357). Se quindi l’espressione «Maria è madre di Gesù»
            indica un’identità, nelle altre due («Maria è madre di Dio» e
            «Maria è madre della Chiesa») la copula «è» indica formule traslate
            che rimandano a una relazione metaforica. Questa dissonanza tra verità storica e simbolo
            va costantemente tenuta presente. 
Maria manifesta, comunque,
            l’esigenza insopprimibile di un volto materno. In lei l’archetipo materno, esiliato
            dall’immagine di Dio presentato con i caratteri maschili austeri e giudicanti, è
            recuperato ed espresso nella maniera più alta costituendo un orizzonte di significati
            che entra nel profondo della coscienza umana. È lei la madre che protegge al di là del
            merito, vicina all’umanità bisognosa di accoglienza, di conforto, di cura e di
            misericordia; è lei che risponde alle necessità affettive di chi è fragile e oppresso
            dal dolore della vita che lei assume e trasforma. È lei la madre compassionevole che
            suscita vita nuova, generando figli chiamati a essere come lei fecondi; è lei, come ogni
            madre, a svolgere la funzione di mediatrice tra i credenti e Dio: a dispensare
            grazie.
        

Immacolata Concezione 



Il Nuovo Testamento non offre una
            base biblica alla fede nell’Immacolata Concezione. La parola dell’angelo che
            l’evangelista Luca fa rivolgere a Maria con la forma verbale greca
                kecharitoméne, tradotta normalmente con «piena di grazia» (Lc
            1,28), non afferma che lei sia stata concepita pura – senza peccato
            originale –, ma indica, piuttosto, che «ha trovato il favore di Dio», che l’ha scelta
            per portare a compimento una missione. 
L’affermarsi della dottrina
            dell’Immacolata Concezione poggia su altre premesse, il cui presupposto è nella teologia
            elaborata da Agostino (354-430) sul peccato originale, trasmesso, secondo il suo
            pensiero, per generazione paterna: tutta l’umanità ne è colpita sin dal concepimento in
            forza della solidarietà con il peccato trasmesso attraverso la «concupiscenza
            generativa». La procreazione comporta la contaminazione: l’umanità è segnata dal peccato
            di Adamo. Agostino, coerentemente con questa visione, si pone il problema se o entro
            quali limiti anche Maria debba considerarsi soggetta alla colpa originale poiché avrebbe
            concepito Gesù che ne era esente e asserisce: «Sappiamo che colei che ha meritato di
            concepire e partorire colui che fu senza peccato, ha ricevuto una grazia maggiore per
            vincere completamente il peccato» (De natura et gratia, 42: PL
            44,267). 
Maria, dunque, in quanto destinata a
            essere Madre di Dio, doveva godere di particolari privilegi che le avrebbero consentito
            la santificazione dal momento del concepimento. La maternità divina necessitava di una
            realtà di purezza: un motivo di convenienza, come successivamente i
            teologi medievali sosterranno, lo esigeva. Il Figlio non avrebbe consentito che la madre
            fosse macchiata da una colpa, seppure originale, cioè dei
            progenitori. 
Il culto dell’Immacolata Concezione
            si affermò in Oriente già nell’VIII secolo e la sua festa è stata introdotta nell’Italia
            meridionale da comunità bizantine. Fu, tuttavia, nel XII secolo che si sviluppò la
            riflessione teologica su questa dottrina che non trovò unanimità di consensi, ma vide lo
            schierarsi dei teologi su posizioni contrapposte. Alle affermazioni più esplicite di
            Pascasio Radberto (De partu Virginis, 844) o di Bernardo di
            Chiaravalle (Ep. 174: Ad canonicos
            Lugdunenses, PL 182,332-336), che ponevano con chiarezza le argomentazioni a
            favore della dottrina dell’Immacolata, si contrappone la prudenza di Tommaso d’Aquino
            per il quale Maria si può dire santificata nel seno materno, ma non esente dal peccato
            dal momento del concepimento che, per il teologo, in linea con il pensiero di
            Aristotele, avviene prima dell’infusione dell’anima razionale. Questa infusione, secondo
            l’Aquinate, si verificherebbe dai 40 agli 80 giorni dopo il concepimento ed è in questo
            lasso di tempo che ci sarebbe stato l’intervento divino che la esentò dal peccato
            originale. 
Il fatto che Maria si sottraesse
            alla condizione umana creava non pochi problemi alla riflessione della teologia
            scolastica, soprattutto quella legata alla scuola domenicana, che cercava di dare forma
            alle espressioni popolari della devozione mariana ridimensionando l’analogia perfetta di
            Maria con suo Figlio. Secondo questa corrente di pensiero la Vergine, concepita come
            tutti nel peccato, è stata poi redenta grazie al Cristo (redenzione
                anticipata). Il francescano Giovanni Duns Scoto sosteneva, invece, per
            Maria la redenzione preventiva o preservativa che la riteneva
            concepita senza
            peccato originale: Cristo con i suoi meriti ha impedito che la
            madre fosse macchiata dalla colpa. Da questa formula, tesa a separare sempre più
            marcatamente Maria dal peccato, si è sviluppata la dottrina che però non ha sopito i
            conflitti tra le scuole teologiche. 
Nemmeno il Concilio di Basilea del
            1438, che l’aveva considerata una credenza pia e consona al culto, alla retta ragione e
            alla Sacra Scrittura, riuscì a placare le dure polemiche. Per molti secoli, infatti, ci
            sono stati scontri e contrapposizioni tra i sostenitori dell’Immacolata Concezione
            (perlopiù francescani e gesuiti) e i suoi oppositori (perlopiù domenicani). 
La possibilità che Dio operasse su
            Maria in tal modo, poi la convenienza e, infine, la realizzazione
                (potuit, decuit,
                fecit) costituirono la giustificazione teorica di un culto che,
            nonostante l’opposizione di molti teologi, proseguì e si affermò sempre più nella
            devozione popolare. 
Nel 1830 Catherine Labouré
            (1806-1876), dopo aver ricevuto varie apparizioni di Maria, fece coniare una medaglia
            con la scritta: «O Maria, concepita senza peccato, pregate per noi che ricorriamo a
            voi», una medaglia, considerata miracolosa, che ebbe molta risonanza nella Francia
            lacerata dalle rivoluzioni. 
Subito dopo la sua elezione a
            pontefice (1846), Pio IX nominò una commissione di teologi per avere un parere sulla
            convenienza di promulgare il dogma dell’Immacolata Concezione. Nonostante molteplici
            resistenze che mettevano in luce sia le insufficienze scritturistiche che impedivano di
            sostenere la dottrina, sia l’inopportunità storica di tale pronunciamento che avrebbe
            aggravato la polemica con il mondo protestante, l’8 dicembre 1854 Pio IX proclamò, con
            la bolla Ineffabilis Deus, il dogma dell’Immacolata Concezione:
            
        
Nel primo istante della sua concezione per la
                grazia e per il privilegio di Dio onnipotente ed in considerazione dei meriti di
                Gesù Cristo, salvatore del genere umano, la vergine Maria è stata preservata ed
                esentata da ogni macchia di peccato originale. 


La Vergine è stata preservata dal
            peccato originale fin dal primo istante del suo concepimento. 
Quattro anni dopo, nel 1858 a
            Lourdes, la veggente Bernardette Soubirous riferì che Maria le era apparsa e si era
            rivolta a lei con le parole «Io sono l’Immacolata Concezione». È da sottolineare come la
            statua che rappresenta questa visione di Lourdes riassuma in sé il primo e l’ultimo
            libro della Bibbia, attraverso i simboli del serpente schiacciato sotto i suoi piedi
            (Gen) e della corona di stelle (Ap), raffigurando Maria in totale autonomia dal Figlio. 
Antichi e nuovi
                simbolismi. Il dogma dell’Immacolata viene oggi rivisitato criticamente
            da molti teologi (Hans Küng, Matthew Fox, José Maria Castillo) o riletto in nuove chiavi
            simboliche (Lucio Pinkus, Alberto Maggi, Carlo Molari). La dottrina del peccato
            originale (la colpa si trasmette attraverso la generazione, contaminando l’ovulo
            fecondato nell’istante del concepimento) e la visione antropologica di certa teologia,
            che separava il corpo dall’anima e supponeva l’infusione dell’anima razionale in un
            momento separato e successivo al concepimento, sono riconsiderate dagli studiosi nei
            nuovi paradigmi scientifici e antropologici della cultura contemporanea e con le odierne
            acquisizioni degli studi biblici. I biblisti, d’altra parte, sia cattolici che
            protestanti, non attribuiscono al cosiddetto «racconto della caduta» un valore storico,
            ma lo considerano una narrazione poetico-sapienziale che non
            vuole incutere disperazione ma, al contrario, vuole infondere coraggio e speranza in un
            Dio che non abbandona l’essere umano, percepito come profondamente segnato dal limite
            morale. In tale prospettiva il peccato originale, che non è
            esistito nella sua materialità storica, come non è esistita un’unica coppia umana
            originaria, non marchia inesorabilmente e negativamente la natura umana (visione
            pessimistica), anche se permane la realtà dell’egoismo sempre incline a rompere la
            comunione con Dio, con gli altri e con il creato (il cosiddetto peccato, appunto),
            ferendo in profondità ogni essere umano che, per quanto fragile, non è corrotto
            ontologicamente. In questo senso, Maria rappresenta l’icona dell’umanità già salvata.
            L’annuncio di gioiosa salvezza già presente nel contesto biblico, infatti, è ribadito e
            rafforzato dal messaggio evangelico, anticipato nel Magnificat da
            lei proclamato. 
L’Immacolata, vista nella sua
            valenza simbolica, diventa, dunque, il segno di una nuova umanità sottratta ai
            meccanismi dell’odio e della distruzione, capace di non opporre resistenza (il peccato)
            all’accoglienza della vita. Nella sua esemplarità, diventa così modello per tutti i
            credenti invitati «ad essere santi ed immacolati per mezzo della carità» (Ef 1,4. Cfr.
            Fil 2,15). L’amore gratuito, capace di dirigersi verso l’umanità bisognosa, diventa
            allora la cartina di tornasole per essere «immacolati», per recuperare quello che Maria
            simboleggia: l’unità della persona umana, spirituale e corporale, sperimentata come
            buona e santa. 
L’8 dicembre, festa dell’Immacolata
            Concezione, inoltre, è soprattutto una ricorrenza liturgica che mette al centro una
            donna che, nella sua femminilità, diviene, così, simbolo della
            condizione umana non contaminata. La salvezza passa attraverso un corpo di donna.
        

Assunzione 



Il dogma dell’Assunzione risponde
            alle domande che riguardano la destinazione finale di Maria: la madre di Gesù è morta ed
            è poi risorta? Oppure non ha subito la morte e il suo corpo incorrotto è stato assunto
            in cielo? 
Non c’è alcuna indicazione biblica o
            storica circa la morte di Maria e il suo destino dopo il trapasso. Né il Nuovo
            Testamento né gli scritti dei Padri della Chiesa dei primi secoli offrono testimonianze
            della sua assunzione in cielo; anzi, in merito alla sua morte, il vescovo Epifanio (m.
            403) s’interroga su questo silenzio delle Scritture e ammette che nessuno sa quale sia
            la fine della vita della Vergine (Panarion 78,24; PG 42,737). 
 Al silenzio delle fonti, però,
            risponde il fiorire di narrazioni agiografiche conosciute come Racconti sul
                Transito di Maria (Transitus Mariae o
                Dormitio Mariae) che, risalendo ad antiche e vive tradizioni
            giudeo-cristiane, parlano della fine della vita terrena della madre di Gesù e della sua
            glorificazione. Questa letteratura apocrifa, sorta tra il V e il VI secolo, è
            estremamente varia e composita ma, pur nella diversità dei racconti (se ne conoscono più
            di settanta in diverse lingue), concorda nell’indicare Gerusalemme come luogo di
            sepoltura della Vergine e nel sottolineare la mancata corruzione del suo corpo: Maria ha
            superato la morte, sia, come dicono alcuni scritti, che l’abbia conosciuta, sia, come
            dicono altri, che non ne sia stata attraversata essendo caduta
            in un sonno profondo (dormitio Virginis) prima di essere assunta in
            cielo. 
Tra questi testi, dalla narrazione
            ricca di simboli e immagini fantasiose, grande diffusione ebbero il Transito
                Romano (V sec.) e la Dormizione greca dello Pseudo
            Giovanni (VI sec.) che, ispiratori di successive elaborazioni, hanno offerto temi
            all’iconografia e all’omiletica, alimentando enormemente la devozione mariana. 
A questa letteratura vanno aggiunti
            i testi apocalittici (le cosiddette «Apocalissi della Vergine») che parlano del viaggio
            di Maria nell’aldilà con la sua discesa agli inferi (vedi per es. il Libro del
                Riposo etiopico e il Transito Siriaco del V sec.). 
Il culto della
                Dormizione si diffuse velocemente in Oriente e la celebrazione
            liturgica di rito bizantino fu fissata nel VI secolo al 15 agosto, lo stesso giorno
            scelto nell’VIII secolo dalla cristianità occidentale di rito latino per fare memoria
                dell’Assunzione. 
Modesto, patriarca di Gerusalemme
            (m. 630) fu uno dei primi teologi a formulare la fede nella vita gloriosa di Maria che
            trovò largo consenso nella devozione dei cristiani e in alcuni scritti del IX secolo tra
            i quali il Libro dello Pseudo Agostino sull’Assunzione della
                Vergine (PL 40, coll. 1141-1148). Questo scritto sottolinea come l’ascesa
            di Maria nella gloria sia in linea con la dignità a lei dovuta, in quanto Madre di Dio,
            e con la certezza che la Vergine sia esente dal peccato originale e dunque sottratta
            alla maledizione della morte. 
Nella Chiesa latina la dottrina fu
            condivisa e approfondita dai grandi dottori scolastici (Alberto Magno, Tommaso d’Aquino,
            Bonaventura) che evidenziarono come fosse conveniente che il corpo
            che ha generato il Cristo fosse esente dalla corruzione della tomba e
            alimentarono un sempre più diffuso movimento teologico e
            popolare a favore sia del riconoscimento dell’indissolubile legame tra
            l’incorruttibilità morale di Maria e quella del suo corpo sia della sua assunzione
            gloriosa. 
A partire dal XVIII secolo
            s’intensificarono le petizioni rivolte alla Santa Sede per la definizione del dogma. Pio
            XII, dopo aver ricevuto il parere favorevole dell’episcopato di tutto il mondo da lui
            consultato e tenendo in conto la diffusa e radicata pietà popolare, proclamò, il
                1o novembre 1950, l’Assunzione come dogma di fede con la
            costituzione apostolica Munificentissimus Deus: «L’Immacolata Madre
            di Dio, sempre vergine Maria, terminato il corso della sua vita terrena, fu assunta in
            corpo e anima nella gloria celeste». 
Il dogma non definisce se Maria sia
            morta, ma afferma che è stata glorificata nell’interezza della sua persona, anima e
            corpo, anticipando quello che per tutti avverrà alla fine dei tempi. 
Il Concilio Vaticano II nel
            documento Lumen Gentium (LG nn. 59, 63 e 68) riprende il dogma
            inserendolo nel piano della salvezza: Maria viene collegata alla missione di Cristo
            salvatore e alla sua vittoria sul peccato e sulla morte (LG n. 59) e presentata come
            immagine della Chiesa «che dovrà avere il suo compimento nell’età futura [...] segno di
            sicura speranza e di consolazione» (LG n. 68). Vincendo sulla morte, Maria può svolgere
            un compito di intercessione e protezione a favore dell’umanità: è lei la madre vicina e
            presente sulla scena del mondo. 
Antichi e nuovi
                simbolismi. Il dogma dell’Assunzione si fonda sui principi di
                convenienza (conveniva che la madre fosse onorata dal Figlio
            che doveva quindi concederle questo
            privilegio) e di analogia (come Cristo, anche la madre non ha
            conosciuto la decomposizione del corpo). 
La dottrina richiama una serie di
            simboli e di archetipi che, radicati nella tradizione della Chiesa, aprono alla speranza
            perché rispondono a un dolore profondo dell’umanità: essere soggetti alla morte. Per
            questo lo psicoanalista Carl Gustav Jung (1875-1961) considera la proclamazione del
            dogma dell’Assunzione, dove si esalta la donna attraverso immagini potenti che incarnano
            tutti gli archetipi delle divinità femminili, un «evento rivoluzionario» pari per
            importanza alla Riforma protestante (C.G. Jung, Risposta a Giobbe
            [1952], 1993, pp. 337-457 [445]). Per Jung Maria assunta in cielo è il sostegno delle
            speranze di un’umanità soggetta alla provvisorietà; simbolo dell’unificazione di tutti
            gli opposti in Dio, della trasfigurazione finale di tutto il creato, dell’integrità
            degli esseri; segno dell’ultimo destino dell’umanità nel quale ogni separazione viene
            abolita. Niente verrà disperso. La dissoluzione è solo apparente. 
In tale ottica il privilegio di
            Maria non appare esclusivo, se non per il suo aspetto di precedere l’umanità lungo il
            cammino di glorificazione della materia e di anticipare la resurrezione che per tutti
            avverrà alla fine dei tempi nel superamento della dimensione provvisoria della
            corporeità e della storia. 
Maria assunta nella gloria è segno
            di speranza nel trionfo della vita. Nel suo destino vediamo il nostro. 
L’Assunzione dà risalto alla dimensione
                provvisoria e trasformativa, ma non per questo irrilevante, della corporeità e della
                storia; questa icona contiene, però, anche la promessa che la nostra identità più
                profonda, i nostri pensieri, la nostra sete d’amore
                troveranno infine una risposta unitaria e piena; lutti e morti, la nostra
                dissoluzione stessa, non sono l’ultima parola sulla vita (L. Pinkus, Maria
                    di Nazareth fra storia e mito, 2009, p. 123). 


Per questo il dogma, nel suo
            richiamo di simbolo archetipico, risponde al desiderio profondo dell’umanità di una vita
            che non abbia termine. In Maria si è già avverato ciò a cui l’umanità è chiamata: una
            vita colma di gioia. 




Abbreviazioni



Ab: Abacuc 
Abd: Abdia 
Ag: Aggeo 
Am: Amos 
Ap: Apocalisse 
At: Atti degli apostoli 
Bar: Baruc 
Col: Lettera ai Colossesi 
1 2 Cor: Lettere ai Corinzi 
1 2 Cr: Cronache 
Ct: Cantico dei Cantici 
Dn: Daniele 
Dt: Deuteronomio 
Eb: Lettera agli Ebrei 
Eccle: Ecclesiaste (o Qohelet) 
Eccli: Ecclesiastico (o Siracide) 
Ef: Lettera agli Efesini 
Es: Esodo 
Esd: Esdra 
Est: Ester 
Ez: Ezechiele 
Fil: Lettera ai Filippesi 
Fm: Lettera a Filemone 
Gal: Lettera ai Galati 
Gb: Giobbe 
Gc: Lettera di Giacomo 
Gd: Lettera di Giuda 
Gdc: Giudici 
Gdt: Giuditta 
Gen: Genesi 
Ger: Geremia 
Gl: Gioele 
Gn: Giona 
Gs: Giosuè 
Gv: Vangelo secondo Giovanni 
1 2 3 Gv: Lettere di Giovanni 
Is: Isaia 
Lam: Lamentazioni 
Lc: Vangelo secondo Luca 
Lv: Levitico 
1 2 Mac: Maccabei 
Mc: Vangelo secondo Marco 
Mi: Michea
        
Ml: Malachia 
Mt: Vangelo secondo Matteo 
Na: Nahum 
Ne: Neemia 
Nm: Numeri 
Os: Osea 
Pr: Proverbi 
1 2 Pt: Lettere di Pietro 
Qo: Qohelet 
1 2 Re: Libri dei Re (volgata: 3 4 Re) 
Rm: Lettera ai Romani 
Rt: Rut 
Sal: Salmi 
1 2 Sam: Libri di Samuele (volgata: 1 2 Re) 
Sap: Sapienza 
Sir: Siracide 
Sof: Sofonia 
Tb: Tobia 
1 2 Tm: Lettere a Timoteo 
1 2 Ts: Lettere ai Tessalonicesi 
Tt: Lettera a Tito 
Zc: Zaccaria


Nelle citazioni il primo numero dopo la
        sigla indica il capitolo, un eventuale secondo numero dopo la virgola si riferisce al
        versetto, il trattino indica il collegamento tra capitoli o versetti, il punto segnala che i
        versetti vanno presi separatamente. Esempi: Mt 1, primo capitolo del vangelo di Matteo; Mt
        1,1, primo capitolo e primo versetto; Mt 1-2 primi due capitoli; Mt 1,1-10 primo capitolo
        versetti dall’1 al 10; Mt 1,1.10 primo capitolo versetti 1 e 10 saltando quelli
        intermedi.



Per saperne di più



La bibliografia su Maria è sterminata. Qui ci si limita a dare alcune indicazioni di titoli usati per questa nostra esposizione e che possono essere utili per degli approfondimenti, grazie anche a riferimenti bibliografici contenuti all’interno dei singoli saggi. 
Alcuni manuali offrono una sintesi delle questioni che riguardano la figura di Maria nella Bibbia, nella storia e nel dogma. Tra i tanti segnalo un’opera di facile consultazione: il Nuovo Dizionario di Mariologia, a cura di S. De Fiores e S. Meo, Cinisello Balsamo, Paoline, 1985 e il più recente Mariologia, a cura di S. De Fiores, V. Ferrari Schiefer e S.M. Perrella, Cinisello Balsamo, San Paolo, 2009. Per una storia della mariologia sintetica ed efficace è indicata l’opera di S. De Fiores, Maria sintesi di valori. Storia culturale della mariologia, Cinisello Balsamo, San Paolo, 2005; per chi voglia invece approfondire l’evoluzione storica della mariologia sono preziosi i 3 volumi di Storia della Mariologia, a cura di S. Maggiani, così suddivisi: vol. 1: Dal modello biblico al modello letterario, a cura di E. Dal Covolo e A. Serra, Roma, Città Nuova, 2009; vol. 2: Dal modello letterario europeo al modello manualistico, a cura di E. Boaga e L. Gambero, Roma, Città Nuova, 2011; vol. 3: Dal modello neo-ortodosso al modello africano, a cura di S. De Fiores e F.M. Bosin, Roma, Città Nuova, 2012. All’interno di un sintetico quadro storico, chi vuole entrare in contatto diretto con le fonti può trovare oltremodo interessante il volume Maria. Testi teologici e spirituali dal I al XX secolo, a cura della comunità di Bose con un saggio introduttivo di E. Bianchi, Milano, Mondadori, 2000.  
Negli ultimi anni la figura di Maria, presente negli scritti del Nuovo Testamento, è stata sottoposta a un’attenta analisi filologica e interpretativa. Già nel 1978 un gruppo di lavoro di biblisti cattolici e protestanti americani diede alle stampe uno studio esegetico inteso come strumento utile per i corsi universitari e le scuole di teologia, qualche anno dopo pubblicato in italiano: R.E. Brown, K.P. Donfried, J.A. Fitzmyer e J. Reumann, Maria nel Nuovo Testamento. Una valutazione congiunta di studiosi protestanti e cattolici, Assisi, Cittadella, 1985. Più recentemente è stato pubblicato un analogo lavoro ecumenico, ma questa volta svolto da 12 donne, studiose protestanti, cattoliche e ortodosse, impegnate nel campo esegetico e dogmatico: A Feminist Companion to Mariology, a cura di A.-J. Levine e M. Mayo Robbins, London, T&T Clark, 2005. In linea con l’esegesi femminista segnalo tre lavori di M. Perroni: Cristo dice «Donna». La testimonianza del IV Vangelo, in Le donne dicono Dio, Cinisello Balsamo, Paoline, 1995, pp. 100-114; L’approccio ermeneutico della teologia femminista ai testi biblico-mariologici, in L’ermeneutica contemporanea e i testi biblico-mariologici. Verifica e proposte, a cura di E.M. Toniolo, Roma, Edizioni Marianum, 2003, pp. 409-440; Canone inverso. La rivoluzione femminista e la maternità di Maria, in La maternità tra scelta, desiderio e destino, a cura di S. Chemotti, Padova, Il poligrafo, 2009, pp. 277-297. Ricordo, inoltre, di S. Petersen, Maria di Nazaret: un processo di trasformazione, in I Vangeli. Narrazioni e storia, a cura di M. Navarro Puerto e M. Perroni, Trapani, Il Pozzo di Giacobbe, 2012, pp. 333-353. Una rilettura critica delle tradizionali interpretazioni circa Maria nei vangeli canonici, la troviamo negli studi del biblista Alberto Maggi. Tra i tanti studi ricordiamo: A. Maggi, Non ancora Madonna. Maria secondo i vangeli, Assisi, Cittadella, 2008; e dello stesso autore, Nostra signora degli eretici. Storia di Maria di Nazaret, Milano, Garzanti, 2016. Attenzione al modello biblico-narrativo è offerta da A. Valentini, Testi Mariani di Paolo, Marco, Matteo e Luca 1,46-55, in Storia della Mariologia, 1, pp. 29-77 (recentemente ampliato in A. Valentini, Maria secondo le Scritture. Figlia di Sion e Madre del Signore, Bologna, EDB, 2015) e da A. Serra, Le testimonianze mariane in Luca e Giovanni, ivi, pp. 79-140. Ad essi va aggiunto lo studio sull’Apocalisse di L. Arcari, Una donna avvolta nel sole (Ap 12,1). Le raffigurazioni femminili nell’Apocalisse di Giovanni alla luce della letteratura apocalittica giudaica, Padova, Messaggero, 2008. 
Contro la tradizione cristiana che ha de-giudaizzato Maria, vista come simbolo antisemita di purezza della razza ariana, si assiste oggi al recupero della sua ebraicità. Oltre lo studio di D. Flusser, Il Crisitanesimo. Una religione ebraica, Cinisello Balsamo, Paoline, 1992, ricordiamo l’analisi di S. Ben-Chorin, La madre di Gesù in prospettiva giudaica, in «Concilium», 8, 1983, pp. 46-54, estratto dal suo libro Mutter Mirjam. Maria in jüdischer Sicht, München, Paul List Verlag, 1971 e quello di D. Fusser, J. Pelikan e J. Lang, Maria, Freiburg, B. Herder, 1985. Sulla linea di rigore esegetico segnalo lo studio di P. Stefani, Miriam figlia di Sion e le radici ebraiche di Gesù, in «Marianum», 59, 1997, pp. 17-30; e dello stesso autore la voce «Ebrei», in S. De Fiores, V. Ferrari Schiefer e S.M. Perrella, Mariologia, cit., pp. 447-455. 
Su questioni più specifiche e dibattute, quali la verginità e la nascita illegittima di Gesù, vedi gli studi di Jane Schaberg, The Illegitimacy of Jesus: A Feminist Theological Interpretation of the Infancy Narratives, Sheffield, Phoenix Press, 2006, che ipotizza che i testi evangelici trasfigurino la notizia sostanzialmente storica dell’illegittimità di Gesù. La questione della nascita illegittima era stata già sostenuta da Raymond E. Brown, The Problem of the Virginal Conception of Jesus, in «Theological Studies», 33, 1972, pp. 3-34, ampliato e pubblicato con piccoli cambiamenti in The Virginal Conception and Bodily Resurrection of Jesus, New York, Paulist, 1973. 
Sulla letteratura apocrifa segnalo C. Gianotto, I vangeli apocrifi, Bologna, Il Mulino, 2009 e la raccolta in 2 volumi di testi curata da M. Erbetta, Gli Apocrifi del Nuovo testamento, in particolare il vol. 1: Vangeli: infanzia, passione, assunzione di Maria, Casale Monferrato, Marietti, 1981, pp. 410-632. Specificamente su Maria: E. Norelli, Maria nella letteratura apocrifa cristiana antica, in Storia della Mariologia, 1, pp. 143-254; A. Gila, Le più antiche testimonianze letterarie sulla morte e glorificazione della Madre di Dio. I racconti sul Transito di Maria tra fede e teologia, Padova, Messaggero, 2010. 
Per quanto riguarda la ricostruzione dell’immagine di Maria nella storia, data la vastità della materia, rimando solo a qualche studio significativo. J. Pelikan, Maria nei secoli, Roma, Città Nuova, 1999 (London, 1996) ripercorre in maniera sintetica le tappe storiche della figura mariana. Sulle interpretazioni conflittuali del volto di Maria nella storia, vedi M. Masini, Maria nel conflitto delle interpretazioni, Padova, Messaggero, 2005 e S. De Fiores, Maria sintesi di valori, cit. Più specificamente, per l’epoca patristica: E. Giannarelli, La tipologia femminile nella biografia e nell’autobiografia cristiana del IV secolo, Roma, Istituto storico italiano per il Medio Evo, 1980 e i saggi presenti in La Mariologia nella catechesi dei Padri, a cura di Sergio Felici, Roma, Las, 1980. 
Sul Medioevo, la produzione è vastissima. Rimando ai saggi, con relativa ampia bibliografia, presenti nel volume Fra Oriente e Occidente: donne e Bibbia nell’Alto Medioevo (secoli VI-XI). Greci, latini, ebrei, arabi, a cura di F.E. Consolino e J. Herrin, Trapani, Il Pozzo di Giacobbe, 2015 (M. Cunningham, L’interpretazione della rivelazione biblica su Maria, la Theotokos, nel periodo bizantino, pp. 69-89; M. Himmelfarb, La Vergine Maria e la letteratura ebraica antica, pp. 91-103; G. Zanichelli, L’iconografia altomedievale della Vergine tra occidente e oriente, pp. 137-163), e ai libri collettanei: Gli studi di mariologia medievale. Bilancio storiografico, a cura di C.M. Piastra, Firenze, Sismel, 1997 e Maria, l’Apocalisse e il Medioevo, a cura di C.M. Piastra e F. Santi, Firenze, Sismel, 2006. Uno specifico taglio teologico e artistico lo troviamo nel saggio di L.M. Di Girolamo, L’immagine della Madonna delle Grazie. Significato teologico e devozione popolare, in La Madonna delle grazie nella tradizione e nell’arte 1456-2006, Jesi, Carmelitani, 2006, pp. 13-34.  
Sulle Madonne nere vedi la raccolta di saggi presente nel voluminoso testo Nigra sum. Culti, santuari e immagini delle Madonne Nere d’Europa, a cura di L. Groppo e O. Girardi, Ponzano Monferrato, Centro di Documentazione dei Sacri Monti, 2012 con ampia documentazione e bibliografia sul fenomeno in scala mondiale. Relativamente a Montevergine, cfr. A. Valerio, L’identità di genere nei culti della Madonna Nera di Montevergine, ivi, pp. 241-250. 
Per la presenza di Maria nelle Chiese ortodosse vedi: N. Nissiotis, Maria nella teologia ortodossa, in «Concilium», 8, 1983, pp. 67-91; G. Gharib, Oriente cristiano, in Nuovo dizionario di Mariologia, cit., pp. 1031-1043; A. Kniazeff, La Madre di Dio nella Chiesa ortodossa (1990), Cinisello Balsamo, San Paolo, 1993; S.N. Bulgakov, Il roveto ardente. Aspetti della venerazione ortodossa della Madre di Dio (1927), Cinisello Balsamo, San Paolo, 1998; E.M. Toniolo, Akathistos. Saggi di critica e teologia, Roma, Centro di Cultura Mariana, 2000. 
La figura di Maria è punto d’incontro con il mondo musulmano. Diversi sono gli studi apparsi negli ultimi anni sulla sua presenza nel Corano e nella letteratura musulmana: M. Dousse, Maria la musulmana. Importanza e significato della madre del Messia nel Corano, Roma, Arkeios, 2006; Y. Pallavicini, La Sura di Maria.Traduzione e commento al capitolo XIX del Corano, Brescia, Morcelliana, 2010; L. Zamboni, La Sura di Maria nella sapienza islamica, Roma, Gruppo editoriale l’Idea, 2003; J. Guardi e R. Bedendo, Teologhe, musulmane, femministe, Cantaluna, Effatà, 2009; L. Bressan, Maria nella devozione e nella pittura dell’Islam, Milano, Jaca Book, 2011. 
Per l’età moderna rimando ad A. Valerio, Maria nell’esperienza mistica della laicità femminile dal XIII al XV secolo, in Storia della Mariologia, 1, pp. 900-921. A.M. Calapaj Burlini, Maria dalla pietà barocca alla regolata devozione settecentesca, in La figura di Maria tra fede, ragione e sentimento, a cura di S. Maggiani e A. Mazzella, Roma, Marianum, 2013, pp. 233-260; La madre del Signore dal medioevo al rinascimento, a cura di E. Toniolo, Roma, Centro di cultura mariana, 1998.  
Discorso a parte riguarda il mondo protestante che, superata la polemica anticattolica, ha riconsiderato la figura di Maria come elemento di discussione e di dialogo. Dopo lo studio del 1950 del teologo protestante Giovanni Miegge che si confronta con la mariologia tradizionale (La Vergine Maria. Saggio di storia del dogma [1950], Torino, Claudiana, 2008), numerosi sono gli studi pubblicati negli ultimi anni. Tra questi: P. Ricca e G. Tourn, Gli evangelici e Maria, Torino, Claudiana, 1982; Maria nostra sorella, a cura della Federazione delle Chiese Evangeliche in Italia, Roma, Cnt, 1988; P. Ricca, Maria di Nazareth nella riflessione di alcuni teologi contemporanei della Riforma, in «Marianum», 55, 1993, pp. 473-493. Alcune annotazioni storiche sul pietismo le troviamo in L. Vogel, La figura di Maria nel pietismo tedesco, in La figura di Maria tra fede, ragione e sentimento, cit., pp. 123-152, e sulla tradizione sofianica in J.G. Roten, Culture et theologie Mariales dans la periode romantique et le pietisme, ivi, pp. 55-121. 
Il fenomeno delle apparizioni è stato studiato da J. Bouflet, Apparizioni mariane antiche e moderne. Storia e significato nella vita della Chiesa (1997), Cinisello Balsamo, San Paolo, 1999; vedi anche J. Bouflet e P. Boutry, Un segno nel cielo. Le apparizioni della Vergine (1997), Genova, Marietti, 1999; fenomeno che va inserito nel contesto degli avvenimenti storici segnati da rivoluzioni e guerre: cfr. E. Fattorini, Il culto mariano tra Ottocento e Novecento: simboli e devozione. Ipotesi e prospettive di ricerca, Milano, Franco Angeli, 1999. 
Il femminismo storico è stato particolarmente critico con l’immagine di Maria a partire dagli studi di Simone de Beauvoir (Il secondo sesso [1949], Milano, Il Saggiatore, 2008), di Marina Warner (Sola fra le donne. Mito e culto di Maria Vergine [1976], Palermo, Sellerio, 1980) e di Ida Magli (La Madonna. Dalla donna alla statua, Milano, Dalai, 1997). Attualmente, grazie soprattutto al lavoro delle teologhe, si assiste a un fiorire di interpretazioni che cercano di cogliere, al di là degli elementi critici, i valori positivi legati alla figura storica e simbolica di Maria. Tra questi R.R. Ruether, Cristologia e femminismo, in La sfida del femminismo alla teologia, a cura di M. Hunt e R. Gibellini, Brescia, Queriniana, 1980, pp. 126-140; i saggi presenti nel volume monografico Maria nelle Chiese, in «Concilium», 8, 1983; le meditazioni laiche in R. Stella, Sul Magnificat, Roma, Marietti, 2001; gli studi di E. Johnson, Vera nostra sorella. Una teologia di Maria nella comunione dei santi, Brescia, Queriniana, 2005 e di C. Militello, Maria nostra sorella, in «Ephemerides Mariologicae», 55, 2005, pp. 269-284. 
A un recupero di una mariologia sul registro del femminile (L. Boff, Il volto materno di Dio. Saggio interdisciplinare sul femminile e le sue forme religiose, Brescia, Queriniana, 1981) rispondono gli studi della teologa Cettina Militello che mette a fuoco le relazioni tra l’identità femminile, l’immagine di Maria, l’elaborazione teologica e la vita della Chiesa: Donna in questione. Un itinerario ecclesiale di ricerca, Assisi, Cittadella, 1992, pp. 130-231; Maria con occhi di donna, Casale Monferrato, Piemme, 1999; La verità mariologica: alla ricerca di nuovi linguaggi, in Il dialogo ecumenico in Occidente, a cura di E.M. Toniolo, Roma, Marianum, 2008, pp. 447-480.  
Una sintesi delle posizioni teologiche a partire dal Vaticano II le troviamo in: J. Ratzinger, La figlia di Sion. La devozione a Maria della Chiesa, Milano, Jaca Book, 1979; S.M. Perrella, La Vergine Maria in alcuni scritti teologici contemporanei, in «Marianum», 58, 1996, pp. 17-109; nel saggio scritto a nome dell’Associazione mariologica interdisciplinare italiana, Mariologia, disciplina vitale della teologia post-conciliare in Italia, in Le scienze teologiche in Italia a cinquant’anni dal Concilio Vaticano II, a cura di P. Ciardella e A. Montan, Torino, Elledici, 2011, pp. 147-161. 
Sulla necessità di nuove interpretazioni circa le verità dogmatiche, ricordo, oltre al pionieristico studio di K.E. Børresen, Anthropologie médiévale et théologie mariale, Oslo, Universitetsforlag, 1971  – dove la studiosa norvegese mette a fuoco gli stretti collegamenti tra la formulazione dei dogmi mariani e il linguaggio della teologia scolastica – l’intervento della teologa spagnola Mercedes Navarro Puerto che ha proposto un tipo di interpretazione di carattere simbolico-antropologico: M. Navarro Puerto, Nato da donna (Gal 4,4). Prospettiva antropologica, in «Theotokos», 3, 1995, pp. 557-569 e Ead., Dimensione simbolica dell’Assunta nel contesto occidentale, in Il dogma dell’assunzione di Maria. Problemi attuali e tentativi di ricomprensione, a cura di E.M. Toniolo, Roma, Marianum, 2010. Circa l’uso delle metafore e la necessità di riflettere sulle formule dogmatiche evidenziandone il valore simbolico, segnalo il testo di C.G. Jung, Risposta a Giobbe (1952), in Opere complete, IX, Torino, Bollati Boringhieri, 1993 e le importanti riflessioni espresse da C. Molari sia in Maria-Chiesa. Riflessioni sul valore di alcune formule teologiche, in AA.VV., Maria e la Chiesa oggi. Atti del V Simposio mariologico internazionale (Roma, Marianum, 1985,  pp. 354-356) che in Razionalità scientifica e razionalità teologica: metodologie a confronto, in «Rassegna di teologia», 31, 1990, pp. 27-50. A queste, aggiungo le opere dello psicologo Lucio Pinkus che offre un’immagine di Maria rivisitata e ripensata nelle dimensioni della psicologia junghiana: L. Pinkus, Il mito di Maria. Un approccio simbolico, Roma, Borla, 1986, ampliato e rielaborato in Maria di Nazareth fra storia e mito, Padova, Messaggero, 2009.  
Una lettura stimolante e pungente negli ultimi anni si deve a opere di rilettura critica della complessiva tradizione cristiana (J. Ratzinger, Introduzione al cristianesimo, Brescia, Queriniana, 1969; H. Küng, Essere cristiani [1974], Milano, Mondadori, 1976; A. Destro e M. Pesce, Il racconto e la scrittura, Roma, Carocci, 2015) oppure a opere di ampia divulgazione (M. Murgia, Ave Mary, Torino, Einaudi, 2012; C. Augias e M. Vannini, Inchiesta su Maria. La storia della fanciulla che divenne mito, Milano, Rizzoli, 2013). 
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