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1. Hacia una mariología, 

centrada pneumatológi​camente
Mariología cristotípica. El tema mariano más claramente presente en las Sagradas Escrituras y la tradición de la Iglesia es la maternidad y virginidad permanente de María. Con esto, el lugar originario de lo mariano es la cristología. Consecuentemen​te, la tarea de María es con​ducir a Cristo. Y el imperativo más citado es: "Por María a Cristo".

En el transcurso de los siglos, otros aspectos más han comenzado a formar la cons​ciencia de fe de la Iglesia, como la libertad de María de todo pecado. Más tarde se agrega la convicción de su libertad del peca​do original. Y de su asun​ción al cielo con cuerpo y alma. Así se puede hablar, como breve resumen de la mariología, de cinco dogmas maria​nos. Y con esto se tiene un esquema según el cual se estructura la mayoría de los tratados de mario​logía. Alre​dedor del núcleo de la mater​nidad divina se agrupan los cuatro dogmas restantes, como "privile​gios". Estos fueron dados a María, con miras a su maternidad divina, para que sea una madre digna.

En el transcurso de la renovación teológica, iniciada en la primera mitad del siglo 20, motivada especialmen​te por el redescubrimiento de la Biblia, se comen​zó a criticar la "mariología de privile​gios". Se veía más y más la necesidad de ver a María en relación con todo el quehacer salvífico y no tanto bajo el punto de vista de dogmas más o menos "casualmente" formula​dos. Según esto, la perícopa de la anunciación, como la presenta Lucas, no es un texto que contenga en primer lugar pruebas escriturí​sticas de la virginidad de María o de su libertad del pecado origi​nal, sino que tiene un peso dogmático propio, que no es menor que el de los distin​tos dogmas.

Se trataba de encontrar un "principio fundamental" que represente un común denominador de todos los aspectos de María. Según éste las distintas afirmaciones sobre María, también la de su maternidad divina, son sendos momentos en una pluralidad de situaciones histórico-salvífi​cas. María ha cooperado en todas las fases de la redención: Desde el primer momento de su concepción hasta la consumación en la gloria celestial. Sin embargo, es importante resistir la tentación de deducir del principio fundamental mariológico aspectos determinados. Los aconteci​mientos histórico-salvíficos se ubican "por encima" de todo princi​pio y no es posible deducirlos de un tal principio general. No se debe olvidar que la discusión sobre el principio fundamental refleja un punto de partida histórico-salvífico. 

El Padre Kentenich formula el principio fundamental, considerado aquí con una formulación, muy conocida en la familia de Schoenstatt: "María es la compañera y colaboradora permanente y oficial del Señor en toda su obra redento​ra".
 O dice: María es la "compañera y cooperadora maternal-espon​sal de Cristo".
 En lugar de "principio funda​men​tal", José Kentenich muchas veces usa, con Schee​ben: "carác​ter personal sobrena​tu​ral", o "idea primordial" que Dios tiene de María.

Una confirmación hermosa del pensar mariano del P. Kentenich, hacia fines de su vida, es el capítulo 8 del documento conciliar sobre la Iglesia (Lumen genti​um, LG). Éste desarrolla la misma perspectiva mariológica como él. Presenta a María en una perspectiva claramente histórico-salví​fica. Llama a María "socia" (asociada) de Cristo en todas las estaciones de la salvación, que Cristo se ha asociado" (associavit).

El contexto aquí explicado, varias veces es formulado como paralelo Eva-María, completando así el paralelo Adán-Cristo. En esto es visto Adán y Eva tanto antes como después de la caída. 

Mariología eclesiotípica. Ya desde muy temprano de la historia cristia​na, María es vista en relación con la obra salvífica de Cristo y más y más también en una relación personal con los cristianos. Se reza a ella. Se hace la experien​cia de que ella escucha las oraciones. A esto no se refiere explícitamente ningún dogma. 

Este modo de actuar de María, de alguna manera se veía relacionado y expresado siempre en su materni​dad divina. Según esto, María como madre de Jesús es también madre de los miembros de su cuerpo. En éste estamos contenidos nosotros, los hombres, y tenemos, por eso, la misma madre como él. Esta fundamen​tación no es del todo correcta. No ob​stante vive tenazmente en los esquemas mentales mario​lógicos. Aunque esta perspectiva se remonta hasta los prime​ros siglos de la Iglesia y que por eso puede pretender que se la respete, hoy debemos tener presente que la evidencia de una tal formula​ción tiene como tras​fondo una menta​lidad platónica que ya no es la nuestra. El contenido al que hace referen​cia la formulación quiere ser presentado de un modo nuevo y distinto. 

Precisamente la discusión en torno al principio fundamental quiso dar a este tema un fundamento nuevo. Esto es también la inquietud del Conci​lio Vaticano Segundo. Según él, María ha llegado a ser madre de los cristia​nos y hombres en general, porque ha "cooperado" en todas las fases del acontecer salvífico (L.G., no 61).

Del mismo modo procede el Padre Kentenich. Llama la atención de que en su definición "metafísica y concentrada" del lugar de María en el aconte​cer salvífico no diga nada sobre la relación de ella con los hom​bres. Porque ésta está ya contenido en la formulación de que María es  "la asociada y colabo​radora permanente en toda la obra redentora". Cada estación, desde la concep​ción inmaculada hasta su glorificación escatoló​gica es, a la vez, un mo​mento en el proceso del hacerse Madre de los hombres.

La fe en la maternidad universal de María, el papa Pablo VI, la resume en una proclamación propia. En ésta proclama a María solemnemente como Madre de la Iglesia. La Iglesia y María son vistas en íntima relación. La Iglesia es madre, María es madre. El Concilio mismo, a su vez, quiso evitar la formulación "Madre de la Iglesia", limit​ándose a llamar a María madre nuestra, madre de los cristianos, madre de los hombres. Porque una gran mayoría de los Padres Conciliares considera​ba que faltaba aún una mayor clarificación teológica del tema. 

Las exposiciones del Vaticano II sobre María representan un redondea​miento dogmático muy logrado de la fe de la Iglesia respecto de la rela​ción de María con los hombres.

Más allá de esto, e incluido en esto, María es presentada claramente como una de nosotros. No sólo es Madre de la Iglesia, es también miembro de la Iglesia. No sólo se sitúa del lado de Cristo y con él frente a los hombres. Se sitúa, también como Cristo y con él, junto a nosotros, los hombres. Justamente este aspec​to ha determi​nado con especial énfasis el pensar mario​lógico del tiempo postconciliar.  

Mariología, centrada pneumatológicamente. Falta la elaboración de una expresa pneumatología de lo mariano. Y con esto entramos propia​mente en el tema de este artículo. Ésta, en el pasado, no ha sido elabo​rada aún. Sin embargo se puede encontrar mucho material en la tradi​ción. Pero éste, hasta nuestros días, en la elaboración dogmática, no fue tomado en cuenta de la misma manera como lo fue el material que se refiere a la relación entre María y Cristo, y María y la Iglesia o María y los hombres. 

Redescubrimiento del Espíritu Santo, Todavía en mis años de estudi​ante en los primeros años de la década del sesenta, se ha llamado al Espíritu Santo el dios desconocido de los cristianos. Hoy apenas es comprensible tal expresión. Presenciamos un múltiple despertar del Espíritu Santo en las Iglesias cristianas. No en último lugar contri​buyó a éste el mo​vimiento carismático. En las Iglesias de las Filipinas, del Brasil, de Estados Unidos de Norteamérica y de África, para resaltar sólo estas regiones, tanto en el ámbito católico como en el protestante, la experien​cia vital del Espíritu Santo juega un rol extraordi​naria​mente grande. Y también en Centroeuropa se reclama que se tome más en cuenta el Espíri​tu Santo, para lograr una visión más espiritual de la Iglesia y de la espiritualidad cristiana. Y para dar más lugar al carisma y no tanto a la institu​ción y organización. Quiero destacar, en este proceso, la obra teológi​ca de Congar sobre el Espíritu Santo.

La acentuación de la pneumatología no debe, sin embargo, conducir a un "pneumatocentrismo" en oposición al cristocentrismo. Este último es la inquietud central del Vaticano Segundo. Y en todo el mundo, lo cristológico es la fuerza que más impregna la espiritualidad eclesial actual, con su acento litúrgi​co, bíblico y ecuménico. El cristocentrismo es el gran descubri​miento(!) en la espiritualidad y teología del siglo XX.

Aquí surge la pregunta, una pregunta que emerge junto con el despertar del Espíri​tu Santo en los hombres, si el cristocentrismo mencionado no es dema​siado monista. De tal manera que no toma en cuenta suficiente​men​te la estructura trinitaria de la revelación y espiritualidad cristianas. Un cristocentrismo demasiado unilateral no toma en cuenta suficiente​mente que también el Espíritu Santo ha sido "enviado". El pensar teoló​gico actual, en el fondo es unipo​lar. Le cuesta pensar en categorías de bipola​ridad.

Redescubrimiento de la relación entre María y el Espíritu Santo. El redescubrimiento del Espíritu Santo también hace pensar, de nuevo, la relación entre el Espíritu Santo y María. Así, el teólogo italia​no Amato critica el lema "por María a Cristo", porque en éste "de una manera no aceptable se hace caso omiso del rol del Espíritu Santo". Sugiere la formulación: "Ad Jesum in Spiritu Sancto cum Ma​ria".
 Yo, de mi parte, sugiero como posible formulación: Per Mariam ad Chri​stum in Spiri​tu ​Sancto. El P. Kentenich formula: Por Cristo con María en el Espíritu Santo al Padre. Dentro del ámbito teológico alemán, Beinert expresa la inquietud de dar a lo mariano también un fundamento pneu​ma​tológi​co: "En la situación teológica actual, la componente peuma​tológica de la existencia de María tiene una impo​rtancia especial. Du​rante mu​cho tiempo ha sido considerada demasiado poco, tanto en la teolo​gía como en la contemplación creyente en general... Lo que es María, lo es por el Espíritu Santo. El actúa en ella, real e interiormen​te desde el primer instante de su vida hasta el último."
 

Y volviendo al Vaticano II, éste "en el fondo, no va más allá de las deficiencias pneumatológicas, propias de la mariología tradicional."
 Sin embargo, las referencias pneumatológico-mariológicas no faltan del todo. Pero son afirmaciones casuales. No obstante, en su historia de recepción han llega​do a ser importantes. Cito los pocos lugares: María es "el santuario del Espíritu Santo" (LG, no 53). Mirando su santidad y la ausencia de pecado en ella, dice el Concilio que "ha sido formada de alguna manera por el Espíritu Santo y ha sido hecha por él una crea​tura nueva" (LG, no. 56). Tanto Pentecostés como la Anunciación son vistos juntos, en una perspecti​va pneumatológi​ca. Así dice LG, no 59: "María ha implorado con sus ruegos el don del Espíritu Santo que, en la Anun​cia​ción, la había cubierto con su sombra." (LG, no 59, cfr. también no 63). Y: "Con Penteco​stés comenzó la 'historia de los apóstoles', así como por el des​censo del Espíritu Santo sobre la Vir​gen María ha sido concebido Cri​sto" (Ad Gentes, no 4).

Con una claridad mucho mayor, la encíclica Marialis Cultus destaca la dimensión pneu​matológica de la mariología:


"Los estudios teológicos y la liturgia, efectivamente, han demo​strado, como la intervención santificante del Espíritu Santo en la Virgen de Nazaret ha sido un punto culminante de su actuar en la historia de salvación" (no 26).

Y Juan Pablo II, en la encíclica Redemptoris Mater:


"En el orden de la gracia que se realiza por el actuar del Espíritu Santo hay una correlación singular entre el momento de la en​car​nación del Verbo y el momento del nacimiento de la Iglesia. La persona que une ambos momentos es María - María en Naza​ret y María en el cenáculo. En ambos casos, su presencia, discre​ta pero esencial, es una referencia al camino del 'nacimiento desde  el Espíritu Santo'" (no 24). Cfr. también nos 26 s., 38 s., 43).

La renovación mariológica del Concilio Vaticano Segundo, al tomar en cuenta todas las estaciones de la cooperación de María en la historia de salvación, también abre la mirada hacia la interrelación entre penteco​stés, la encarnación y la anunciación. María es pre-redimida, pre-elegi​da, in​trodu​cida de antemano en la obra de salvación. Esto significa tam​bién: Ella, ya de antemano, está repleta del Espíritu Santo. Es "pre-espir​tualizada".

Reflexión bíblica. La renovación pneumatológica a la cual me refiero no parte tanto de pentecostés, sino más bien de la encarnación. María conci​bió por el Espíritu Santo. El lugar bíblico de esta afirmación 

es la concepción de Jesús, actuada por el Espíritu Santo (Lc 1,35, Mt 1,18. 20). Un segundo lugar bíblico es el encuentro de María con Isa​bel. En este encuentro, Isabel "se llena del Espíritu Santo" (Lc 1,41). Es Lucas que en estos dos lugares lo relata así. Si, en su evangelio lo presenta y lo destaca así, podemos ver en el trasfondo su experiencia muy perfi​lada y reflexionada del Espíritu Santo, como la ha descrita en su otro libro, el libro de los Hechos de los Apóstoles. Sobresale allí el aconte​cimien​to de penteco​stés (Hech 2). Pero, como documentación de la experien​cia del Espíritu Santo y la respectiva consciencia que Lucas tiene se pue​den traer a colación también los demás textos nume​rosos que hablan del descenso del Espíritu Santo. En pentecostés, la presen​cia de María se menciona expresamente (Hech 2, 4). La exégesis con​temporá​nea que toma en cuenta la génesis de los escritos respecti​vos puede llegar aquí a una comprensión mariológica más profun​da que la mariolo​gía tradicional.

El aporte de la tradición cristiana. Ahora correspondería revisar toda la tradición de la Iglesia desde el punto de vista de lo dicho en ella sobre la relación entre María y el Espíritu Santo. Menciono sólo lo más im​portante: María es venerada como vaso, tabernácu​lo, templo, santua​rio, esposa del Espíritu Santo. 

Como testi​monio de una tradición im​plícita no-verbal y en imáge​nes resul​tan interesantes representacio​nes de la Trinidad en las que el Padre y el Hijo son presen​tadas uno al lado del otro. Y entre ellos, algo más abajo, está María, muchas veces coronada, y sobre ella el Espíritu Santo en el símbolo de la paloma. 

2. Aspectos sistemáticos
Presentar el tema del Espíritu Santo en una visión histórico-salvífica o sea de economía de la salvación, para la teología de occidente es relati​va​mente nuevo. Para ella, el tema pertenece más bien a la teología trinita​ria inma​nente especulativa. Y lo que se puede decir bíblica e históri​co-salvífi​camente pertenece para ella a la espiritualidad y no a la ciencia pro​piamente teológica. Esto necesariamente tiene conse​cuencias para el tema de la relación de María y el Espí​ritu Santo. 

Ex​presión de esto son las dos doxologías usuales. Las Iglesias orientales prefie​ren decir: "Gloria al Padre por Cristo, en el Espíri​tu Santo". Mientras que las Iglesi​as occidenta​les prefie​ren: "Gloria al Padre y al Hijo y al Espíritu Santo". Sin embargo, cada vez más teólogos occiden​tales prefieren la doxo​logía "orien​tal". La liturgia siempre ha usado la "oriental". Igualmente José Kentenich. Además agre​ga una mención expresa de María.

Distintos autores. Señalo los siguientes intentos contemporáneos de ela​borar sistemáticamente el tema María-Espíritu Santo. Según el Dic​ciona​rio de Mariología, artículo Espíri​tu Santo pueden nombrarse los siguien​tes autores y obras: H.-M. Manteau-Bona​my: La Vierge Marie et le Saint Esprit. Paris 1971. G. M. Roschi​ni: Il Tutto​santo e la Tutta​santa. Rela​zioni ira Maria Ss. e lo Spirito Santo. Roma 1976 und 1977. D. Bertet​to: L'azio​ne propria dello Spirito Santo in Maria. Roma 1979. X. Pika​za: María y el Espíritu Santo. Salamanca 198​1.

Leonardo Boff. El representante más conocido del redescubrimiento del tema María-Espíritu Santo, sin lugar a dudas, es Leonardo Boff. Se alimenta de la rica vida espiritual de la Iglesia del Brasil. Brasil no sólo es el país de la teología de libera​ción, sino también de los movi​mientos carismáti​cos. Igualmente es un país de una devoción maria​na profun​damente enraizada en el alma de sus habitan​tes. Esto lo ha prede​stinado a asumir y elaborar correspon​dientemen​te las importantes in​spiraciones del feme​nismo teológico actual. Para la elabora​ción teológica de sus intuicio​nes ha podido valerse esencial​mente de los autores men​ciona​dos ya arriba. Además de Schee​ben.
 

Es una experiencia muy interesante que un teólogo "rebelde", crítico, "izquierdista", "progresista" y sumamente creativo tenga en la mario​logía una posición de avanzada y "maximalista". Cosa que no ocurre general​men​te.
 Dentro de su trabajo teológico en gene​ral, no obstante, su mariología es como una roca aislada. 

Distin​tas unilateralidades e imprecisiones de su esbozo dificul​taron su recepción por los ambientes tradicional​mente marianos. Su esbozo mariológico, dogmáti​camen​te, debe ser preci​sado y definido aún más. 

Del otro lado, su "maximalismo" mariano espontáneo ha dificultado la recepción de su pensamiento en los am​bientes teológicos progresistas y más bien críticos en cuanto a la impor​tancia de María. Sin embargo, sería lamen​table no es​cuchar​lo. La elaboración de su intuición mariana es uno de aquellos pasos en la vida y reflexión de la Iglesia que ya no pueden ignorarse por ser demasiado evidente.   

Para hacer más justicia posible a la posición teológica de Boff debe ser dibujado primeramente en algo el marco teológico dentro del cual él desar​rolla su mariología. Éste está caracterizado por la recepción de la teolo​gía de la gracia de los padres de la Iglesia orien​tales. A diferencia de ellos, la teología de occidente presen​ta el actuar de Dios "hacia afuera" como un actuar de las tres perso​nas juntas. Acentúa la unidad de Dios. Si se dice algo de una de las tres personas en especial, esto es sola​mente un modo de decir, una "apropia​ción". A su vez, la teología oriental, espe​cial​mente los padres de la Iglesia orientales, siempre ha conocido y destacado una relación propia de las tres personas divinas con sus actua​ciones "hacia fuera".  Esta comprensión, en los últimos decenios, más y más ha ganado en influencia también dentro de la teología occiden​tal. Menciono a teólogos como Schmaus, Rondet, K. Rah​ner. Un intérprete impor​tante de esa teología para occidente ha sido M.J. Scheeben, en la segunda mitad del siglo 19. Su teología ha sido am​pliamente redescubierta en el contexto del Vaticano II. 

Con esto, la teología toma en serio el hecho de que el hombre, por la gracia, es "elevado" más allá de su naturaleza como ella ha sido creada por Dios. Dios lo hace "partícipe de la naturaleza divina" (2 Petr 1,4). O sea, tiene acceso a la vida en el interior del Dios Trino mismo. Y parti​cipa de los procesos intratrinitarios. Es semejan​te a Dios no sólo en cuanto Dios es el Creador, sino de un modo especial, en cuanto Dios el su Santificador. El hombre queda como sellado por la gracia con el sello de la vida trinitaria. 

En su actuar histórico-salvífi​co, Dios prolonga, para decirlo así, sus procesiones intratrinita​rias hacia la finitud de lo creado. Y a la vez, el hombre es elevado de tal manera que sus faculta​des espirituales (entendi​miento y voluntad/​amor) son prolongadas hacia las procesiones trinita​ri​as del conocer y querer/amar de Dios. Dios se comunica a sí mismo, comunica su propia vida divina. Así la teología contemporánea, en la mayoría de sus representantes, denomina la revela​ción en Jesucristo "auto​comuni​cación de Dios". 

En tales contex​tos, espe​cial​mente el Espíritu Santo es visto en una relación "propia" con el hombre, como santificador, y por algunos como causa quasi-formal de la filia​ción divina. Esta rela​ción del hombre con el Espíritu Santo es una relación hecha a imagen de la unión hipo​státi​ca del Logos con la hu​manidad de Cristo. Es "semejan​te" a ella. En esto, siempre si​guiendo a los padres de la teología patrística oriental, pero también a San Agustín, los teólogos no tienen reparos de hablar de una divini​za​ción del hom​bre por la gracia.

Dentro del marco trazado, las afirmaciones de L. Boff sobre la relación entre María y el Espíritu Santo pueden ser entendidas teoló​gicamente bien. Lo que vale del hombre en gracia en general, vale - por su lugar desta​cado en el acontecer salvífico - más aún de María. Y a la inversa, en María se hace visible de un modo eximio lo que vale para todos nosotros. Si el Espíritu Santo crea por la gracia en todo hombre una semejan​za con la unión ontológica (hipostática) entre el Logos y la natura​leza humana de Jesús, tanto más y ante todos los demás la crea al unirse a María en el momento de la encarnación del Logos. Lo entende​mos en la medida en que tenemos presente la palabra de San Agustín, según la cual María ha conce​bido primero en su mente y en su corazón, antes de concebir en su vientre.

El lugar central de su relación con el Espíritu Santo, sin lugar a dudas, es el momento de la anunciación. Pero se realiza en todas las fases del acon​tecer salvífico: Ya en su elección en el primer mo​mento de su exi​stencia, pasando por su presen​cia en la muerte de Jesús y en penteco​stés hasta su glorificación eterna.  

Boff destaca que "somos de la opinión de que hay que evitar la palabra encarnación, ya que se trata de un término técnico en cristología."
. Por eso sugiere un término nuevo para poner suficientemente de relieve el lugar especial que María tiene frente al hombre en gracia. Sus térmi​nos son "espiritualizar" para la relación del Espíritu Santo con María, y "verbificar" para el Logos como se ha encar​nado en Cristo.

Para el pensar teológico de Boff María tiene importancia para todo ser humano, pero de una manera especial la tiene para la mujer y lo femeni​no. Estos, en ella están unidos con la divinidad, por el Espíritu Santo. 

Para Boff está claro que el Espíritu Santo que se une a María es el Espíritu que procede del padre y del hijo. Y que María recibe al Espíritu Santo a través de Cristo y a causa de Cristo.

M.J.Scheeben. También Scheeben da un valor muy grande a la relación entre María y el Espíritu Santo. Por su muerte temprana Schee​ben lamentablemente no pudo terminar su mariología. Su intención fue "dibu​jar la rela​ción recí​proca íntima entre la doctrina católica de María y la Igle​sia", dentro del tratado de eclesiología. Allí habría desarrollado especi​almen​te los aspec​tos pneumatológicos.

En su pensar mariológico, Scheeben parte del paralelo Eva-María y del texto de génesis según el cual Dios ha hecho para Adán "una compañera que le sea semejan​te" (Gen 2, 18). Escribe:


"Así como Eva fue para Adán una tal semblanza sólo por el hecho de que también ella ha sido constituida por un alma espiri​tual, tam​bién la Eva celestial y espiritual puede ser una sem​blanza del Adán celestial y espiritual, si también ella es pen​sada como animada por un principio divino. Como una tal sem​blanza de Cristo aparece ya, si a su vez es considerada como tomada en posesión por el Logos divino, en y con su natura​le​za humana y como llenada por su divinidad. 


Sin embargo, en esta per​spectiva no se expresa perfectamente el carácter de la esposa como de una persona autónoma, semejante a la persona del esposo y representando a la vez su ser en un tipo especial. 


En cambio, este carácter de la esposa de Cristo se mue​stra clara y viva​mente, si el carácter personal de María es busca​do, inme​dia​ta y formalmen​te, en su calidad de portadora y repre​sen​tante viva y personal de la persona del Espíritu Santo que procede del Logos. Es decir siendo ella habitación, vaso, órgano, vestido e imagen, o con otras palabras santuario de la per​so​na del Espí​ritu Santo que procede del Logos. O si es buscado en el hecho de formar con la persona del Espíritu Santo que quasi la in-forma y la anima de tal modo que ella forma una persona con él. Seme​jante a la natura​leza humana de Cristo que forma una sola perso​na con el Lo​gos; de un modo igual​mente especial, aunque ni de lejos tan perfectamente. (...)


Pero sin embargo, la importancia de este punto de vista se hace más grande aún por el hecho de que desde él se puede deter​minar la subordinación y la relación de María con Cristo, más clara y más significativamente. La subordinación esponsal se muestra aquí del modo más agudo por haber sido ungido Cristo esencial e inme​dia​tamente en el Logos, la fuente del Espíritu Santo, y por ser por eso él mismo el principio del Espíritu Santo y por poseerlo por natu​raleza como su Espíritu. María posee, a su vez, semejante a las demás personas creadas, en el Espíritu Santo sólo un prin​cipio que procede del Logos y que habita en ella, por la gracia, como principio su​stancial de la santifica​ción."
 

Así, la mariología de Scheeben en lo más hondo es pneumatológica. Y simultáneamente es cristológica y eclesiológica. 

3. José Kentenich: 

En María, el Espíritu Santo se hace visible. 

Ella es sím​bo​lo del Espíritu Santo
Como queda puesto de relieve ya en los primeros apartados de este escrito, para José Kentenich María es "la asociada y cooperadora per​ma​nente de Cristo en toda su obra reden​tora". Y como consecuencia de esto tiene una relación especial con los hombres. 

En el pensar de Kentenich, el Espíritu Santo juega un papel importan​te. No obstante, su relación expresa con María no es desarrollada con la misma intensidad como es desarrollada la relación de María con Cristo, con el Padre y con los hombres. Pero según el peso interior, sus afir​macio​nes al respec​to son mucho más importantes de lo que podría hacer suponer la canti​dad más o menos grande de esas afirmacio​nes.
 Tomar conciencia más clara de este hecho, en el futuro, podría llegar a tener gran im​por​tancia. Esto vale espe​cialmente de la afirmación de que María es símbo​lo que hace "visible" el Espíritu Santo. Con esto estaría captada también la tercera caracteri​zación de la espiritualidad kentenijia​na. Según expresiones de J. Kentenich, su espiritualidad es "patrocéntrica, cristomística y espirito​esfé​rica". A las tres características agrega el atributo "mariano".

Así señala que en el libro de oraciones "Hacia el Padre" que, según su afirma​ción, es una presentación sucinta y sintética de su espiri​tualidad 


"leemos y escuchamos con frecuencia sobre el Espíritu Santo. Pero en las formula​ciones lingüísticas no ocupa tanto el lugar que en realidad le pertenece  Allí donde se habla de la Sma. Virgen la debe​mos compren​der siempre de nuevo y de alguna manera como símbolo del Espíritu Santo".


"El arte cristiana conoce fundamentalmente dos símbolos del Espíri​tu Santo. Uno de ellos es la paloma. Ésta es símbolo tanto del Espíritu Santo como de María. El otro símbolo es la Sma. Vir​gen misma. (...) Así, en nuestro Santuario, siempre hemos tenido un símbolo del Espíritu Santo: La virgen misma que es el símbo​lo más valioso del Espíritu Santo."
 

Si algún día se impusiera la convicción de que María, propiamente, es el símbolo del Espíritu Santo y no tanto la paloma, de repente María tendría un lugar mucho más evidente e importante.  

Partiendo de la idea clásica de que el Espíritu Santo es "la entrega y el amor en persona", J. Kentenich lo relaciona con su modo de ver a María como "amor personificado".
 También su modo de ver el "ser de la mu​jer" como "entrega personificada y amor personificado" está en estrecha rela​ción con ello. "La Virgen es la personificación del amor y de la capaci​dad de amar auténticamente femeninos."
 El Espí​ri​tu Santo, María y la mujer se interpenetran en la visión de Kentenich: "María es una repre​sen​ta​ción del Espíritu Santo. Pero también la mujer como tal lo es."
 

Para José Kentenich, María, en general, representa "lo femenino" en Dios:


En María "se ha incorporado a la Redención el principio maternal y esto es un recuerdo constante del principio ma​ternal en la Divi​ni​dad. (...) Este princi​pio maternal que está encar​nado en María, es una referencia constante al prin​cipio maternal en la Divi​nidad."

Propiamente fundamental para el enfoque de María como símbolo del Espíritu Santo es el lugar que ella y el Espíritu Santo ocupan en el acontecer salvífico.


"También a través de María, el Espíritu Santo se ha incorporado en forma externamente visible a la obra de la Redención; a tra​vés de ella se ha incorporado a la redención objetiva."

Partiendo del texto en génesis (1,26): "Hagamos al hombre según nue​stra imagen y semejanza", el P. Kente​nich destaca que según la inten​ción de Dios el hombre es una imagen del Dios Trino. En esto, Adán debería haber sido el símbolo del "Hijo de Dios encarnado" y Eva una "imagen del Espíritu Santo"
 Desarrollando esta idea, el P. Kente​nich di​stingue una "trinidad doble: una trinidad aquí en la tierra y una trini​dad en el cielo. (...) El Padre y una doble imagen del hijo y del Espíritu Santo.
 Otro tanto vale del nuevo Adán y de la nueva Eva. "El hom​bre-Dios es imagen del ver​bum divi​num. (...) Y la Sma Virgen por debajo él, es la imagen del Espíritu Santo, en lugar de Eva."


"Así está delante nuestro la Sma. Virgen como la imagen perfecta del Espíritu Santo. (...) También quiero ser comprendida y vista como el instrumento, como el órgano perfecto del Espíritu Santo.  (...) Ella se preocupará para que por la unión con ella llegue​mos a su Hijo y a una relación fundamental con el Espíritu San​to."

Como expresión de la interrelación entre María y el Espíritu Santo J. Kentenich con frecuencia cita a Grignion de Montfort: 


"Si el Espíritu Santo... ha encontrado a María en un alma vuela hacia ella, entra en ella con toda su plenitud y se le comunica abundantemente, en la medida en que el alma concede lugar a su espo​sa."
 

� Este artículo se remonta a una ponencia del autor en el Congreso Internacional Mariológico 2000 en Roma.
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