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INTRODUCCION
LA SEXUALIDAD COMO EXPRESION DEL AMOR, UNA VISION CRISTIANA
Introduccion

“La Teologia del Cuerpo es el titulo que el Papa Juan Pablo II le dio a las 129 catequesis sobre el amor, la
sexualidad y el matrimonio que imparti6 entre septiembre de 1979 y noviembre de 1984”. (I) Las catequesis
estan divididas en 6 partes. Las tres primeras conforman una trilogia sobre la sexualidad en tres momentos del
hombre: en la creacion, en la historia de la humanidad y en la resurreccion. En los tres momentos, el punto de
partida de San Juan Pablo Il son palabras del propio Jesus, contenidas en los Evangelios. Las tres Gltimas partes
de las catequesis nos presentan como entender y vivir la vida consagrada, el matrimonio y la fecundidad. La
formacion «La sexualidad como expresién del amor, una vision cristiana» que inicia con la vigilia mundial
de 40 Dias por la Vida (I1), conserva la estructura de 6 partes de la Teologia del Cuerpo y pretende ser lo mas
fiel posible a las palabras de San Juan Pablo 11. Unicamente los titulos y las preguntas de reflexion que
acompafan a cada entrega diaria no hacen parte del documento original y son una invitacién a que
profundicemos en el mensaje recibido y lo hagamos realidad en nuestra vida. Lo que la Teologia del Cuerpo
nos presenta ‘“no es solamente una vision renovada de la sexualidad humana y el matrimonio, sino una vision
renovada del hombre y de la mujer como imagen de Dios...A través del prisma del amor conyugal, el Papa nos
plantea un redescubrimiento de quién es Dios, quién es Cristo, qué es la Iglesia y quiénes somos nosotros
mismos”. (III) Dios tiene una vision bellisima y positiva sobre nuestro cuerpo, nuestra sexualidad y el amor
humano. “No podria ser de otra manera {El es Quien los ha creado!” (IV). La salud y felicidad personal y
familiar presente y de las nuevas generaciones, tienen relacion directa con este magistral regalo para la cultura
del amor legado a la humanidad por el Papa de la familia. (V) George Weigel en su biografia de Juan Pablo Il
escribe lo siguiente: “Tomados en su conjunto, estos 129 discursos catequisticos constituyen una especie de
bomba teoldgica de relojeria, programada para estallar con resultados espectaculares en algin momento del
tercer milenio de la Iglesia Catdlica. Cuando suceda, quizés en el siglo XXI, es muy posible que la Teologia del
Cuerpo de Juan Pablo II sea considerada un momento critico en la historia del pensamiento moderno.” Para
esto es necesario leerla cuidadosamente, estudiarla, entenderla y especialmente hacerla carne en nuestras vidas
(V1). De nosotros depende que la hora haya llegado. ¢Estamos listos para asumir el reto? Que el Espiritu Santo
sea nuestro guia en este camino. (I) Tomado de Catholic.net (I1) 40 dias por la Vida www.40daysforlife.com
(111) Tomado de Catholic.net (IV) Ibidem (V) Tomado de Cristian Conen, Teologia del Cuerpo (prélogo a la
segunda edicion Editorial Milenio 6) (V1) Ibidem
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PARTE I. LA UNIDAD ORIGINARIA DEL HOMBRE Y LA MUJER 1. El valor del ser humano Para
hablar del valor de la sexualidad debemos hablar primero del valor del hombre. Empecemos pues escuchando a
JesUs para de su mano ir transitando el camino. En los Evangelios de San Mateo y de San Marcos aparece una
conversacion con los fariseos en la que ellos le preguntaban a Jesus por la indisolubilidad del matrimonio.
Veamos el pasaje: «Se le acercaron unos fariseos con propdsito de tentarle, y le preguntaron: ¢Es licito repudiar
a la mujer por cualquier causa? El respondid: ¢No habéis leido que al principio el Creador los hizo varon y
hembra? Y dijo: Por eso dejara el hombre al padre y a la madre y se unird a su mujer, y serdn los dos una sola
carne. De manera que ya no son dos, sino una sola carne. Por tanto, lo que Dios uni6 no lo separe el hombre.
Ellos le replicaron: Entonces ¢como es que Moisés ordend dar libelo de divorcio al repudiar? Dijole El: Por la
dureza de vuestro corazon os permitié Moisés repudiar a vuestras mujeres, pero al principio no fue asi» (Mt 19,
3ss; Mc 10, 2 ss). En esta conversacion JesUs se refiere dos veces al «Principio» para hacer referencia a las
Palabras del Génesis. Remitamonos entonces al Génesis para nuestro analisis: En el relato de los siete dias de la
creacion, al momento de llegar al hombre el Creador parece detenerse para tomar una decision: «Hagamos al
hombre a nuestra imagen y a nuestra semejanza...» (Gen 1, 26). La narracion biblica no habla de su semejanza
con el resto de las criaturas, sino solamente con Dios. La definicion del hombre sobre la base de su relacion
con Dios («a imagen de Dios lo cred»), incluye la imposibilidad absoluta de reducir el hombre al
«mundo». Es decir que desde las primeras frases de la Biblia se deja claro que el hombre no puede ser ni
comprendido ni explicado hasta el fondo con las categorias sacadas del «<mundo», es decir, el conjunto
visible de los cuerpos. A pesar de esto también el hombre es cuerpo. La frase «vardn y hembra los cre6»
(Gen 1, 27) constata que esta verdad esencial acerca del hombre se refiere tanto al vardn como a la hembra e
induce a reflexionar en que Dios ha plasmado al hombre en el misterio de la creacién como varén y hembra. En
la descripcion de la creacion del Génesis 1, es necesario entender también el aspecto del valor: «Y vio Dios ser
muy bueno cuanto habia hecho»- (Gen 1, 31). Esto se refiere también al hombre, incluyendo su cuerpo ya que
el hombre, al que Dios ha creado «varén y mujer», lleva impresa en el cuerpo, «desde el principio», la imagen
divina. El segundo relato de la creacidn el cual aparece en el capitulo 2 del Génesis, en el cual se narra que el
hombre no encontré en los animales de la creacidn una ayuda adecuada (Gen 2, 20), constituye, en cierto
modo, la més antigua descripcion registrada de la autocomprension del hombre y, junto con el capitulo 3, es el
primer testimonio de la conciencia humana. La autocomprension y conciencia caracteristicos del hombre
confirman su realidad de ser creado «a imagen de Dios».
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Reflexién: ;Soy consciente de ser creado a imagen y semejanza de Dios? ;Qué implicaciones tiene esto en mi
vida?



2. La inocencia originaria del hombre

El texto del Génesis que estamos analizando esta escrito en lenguaje mitico que es el modo de expresarse de la
época sin embargo el término «mito» no designa un contenido fabuloso, sino un modo arcaico de expresar un
contenido mas profundo es por esto que en esta narracion antigua, descubrimos sin dificultad, el contenido,
maravilloso de las verdades que alli se encierran. Cuando Cristo nos habla del «principio» no sélo se refiere al
misterio de la creacion, sino también a la primitiva inocencia del hombre y al pecado original. EI Génesis 3
comienza con la narracion de la primera caida del hombre y de la mujer, vinculada al arbol que ya antes ha sido
llamado «arbol de la ciencia del bien y del mal» (Gen 2, 17). Este arbol, como simbolo de la alianza con Dios,
rota en el corazén del hombre, delimita dos situaciones diametralmente opuestas: la situacion de la inocencia
original y la del pecado original. La inocencia originaria parece referirse ante todo al estado interior del ser
humano, de la voluntad humana, e implica la conciencia. En cierto sentido, se entiende como rectitud
originaria. El pecado original por su parte significa estado de gracia perdida, la gracia de la inocencia original.
La caida marca la diferencia esencial entre el estado de pecado del hombre y su inocencia original. Sin
embargo Cristo en su conversacion con los fariseos, cuando se refiere al «principio» ordena, en cierto
sentido, sobrepasar el limite que hay entre ambas situaciones del hombre. No aprueba lo que «por
dureza del... corazén» permitié Moisés, y se remite a las palabras de la primera disposicién divina, «lo
que Dios ha unido no lo separe el hombre» que estan asociadas al estado de inocencia original del
hombre. Esto significa que esta disposicion no ha perdido su vigencia, aunque el hombre haya perdido la
inocencia primitiva. La respuesta de Cristo es decisiva y sin equivocos. Por eso debemos sacar de ella las
conclusiones normativas, que tienen un significado esencial no sélo para la ética, sino sobre todo para la
teologia del hombre y para la teologia del cuerpo que se establece sobre el fundamento de la palabra de
Dios que se revela. El estado de pecado forma parte del «hombre histdrico», del de la época de JesUs y del de
hoy, mientras que la inocencia original proviene de ser creado «a imagen de Dios». En estas reflexiones
hablaremos tanto de ese hombre «histérico», como de su «principio» y «prehistoria teoldgica». La prehistoria
teoldgica del hombre, es en cierto sentido, «ahistérica», es decir cuando nos referimos al estado del hombre
antes del pecado original, se trata aqui obviamente de una dimension interior, que escapa a los criterios
externos de la historicidad, pero que, sin embargo, puede ser considerada «historica». Méas aln, esta
precisamente en la base de todos los hechos, que constituyen la historia del hombre también la historia del
pecado y de la salvacion y asi revelan la profundidad y la raiz misma de su historicidad. EI hombre después de
haber roto la alianza original con su Creador recibe la primera promesa de redencion en las palabras del
Génesis 3, 15 «Enemistad pondré entre ti y la mujer, entre tu linaje y su linaje: él te pisara la cabeza mientras
acechas t0 su calcafiar». Este versiculo es conocido como Protoevangelio, porque de alguna manera preanuncia
la buena nueva del evangelio, la victoria sobre Satanas traida por Jesucristo, nacido de Maria, la redencién que
traerd JesUs para el hombre historico. Ya en el nuevo testamento Pablo presenta la perspectiva de la redencién
en la que vive el hombre historico cuando escribe «...también nosotros que tenemos las primicias del Espiritu,
gemimos dentro de nosotros mismos, suspirando por... la redencién de nuestro cuerpo» (Rom 8, 23).
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Reflexién: ;Qué debo hacer desde el estado de vida en que me encuentro actualmente para mantener vigente
en mi la disposicién «lo que Dios ha unido no lo separe el hombre»?



3. Cuerpo entre los cuerpos

Hoy reflexionaremos sobre el significado de la soledad originaria del hombre, basados en las siguientes
palabras del libro del Génesis: «No es bueno que el hombre esté solo, voy a hacerle una ayuda semejante a él»
(Gen 2, 18). En el concepto de soledad originaria se incluye: la autoconciencia, la percepcion de su propio
cuerpo y la autodeterminacion. Autoconciencia: «El hombre puso nombres a todos los ganados, a las aves del
cielo y a todos los animales del campo, mas para el hombre no encontr6 una ayuda adecuada» (Gen 2, 20). El
hombre es consciente de estar solo porque se reconoce «diferente» del mundo visible, del mundo de los seres
vivientes. Cuerpo hecho para actividades humanas: El hombre puede dominar la tierra porque so6lo él -y
ningun otro de los seres vivientes- es capaz de «cultivarla» y transformarla seglin sus propias necesidades
(«hacia subir de la tierra el agua por los canales para regarla» (Gen 2, 5-6)). Esta capacidad, que proviene no
solo de la mente sino también del cuerpo, distingue al hombre y lo «separa» de todos los animales. Por tal
razon el hombre, desde el principio, esta en el mundo visible como cuerpo entre los cuerpos y descubre el
sentido de la propia corporalidad. El cuerpo, que le permite al hombre ser parte del mundo visible, lo hace al
mismo tiempo consciente de estar «solo». El hombre habria podido Ilegar a la conclusion de ser
sustancialmente semejante a los otros seres vivientes, basandose en la experiencia del propio cuerpo. Y, en
cambio, como leemos, més bien lleg6 a la persuasion de estar «solo». Autodeterminacion: «De todos los
arboles del paraiso puedes comer, pero del &rbol de la ciencia del bien y del mal no comas, porque el dia que de
él comieres, ciertamente morirds» (Gen 2, 16-17). Las palabras del primer mandamiento de Dios-Yahvé hablan
directamente de la sumision y dependencia del hombre-creatura de su Creador: Sin embargo, este hombre,
creado «a imagen de Dios», debe discernir y elegir conscientemente entre el bien y el mal, entre la vida 'y
la muerte. Entiende el hombre lo que significa la palabra «moriras»? Esta palabra se presenta ante él como lo
opuesto a todo aquello de lo que el hombre habia sido dotado. EI hombre deberia haber entendido que ese arbol
misterioso escondia en si una dimension de soledad desconocida hasta entonces. La alternativa entre la
muerte y la inmortalidad que surge del Génesis 2, 17 hace parte del significado de su soledad frente a Dios
mismo. Este significado originario de soledad, induce también a reflexionar sobre la posible escasa
conciencia que tiene el hombre sobre la verdad que le atafie y que esté encerrada ya en los primeros
capitulos de la Biblia. La soledad del hombre implica al mismo tiempo una relacion Unica, exclusiva e
irrepetible con Dios mismo.
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Reflexién: ;Soy consciente de quien soy, de mi trascendencia, de ser diferente al resto de la creacion? A partir
de lo anterior, {mantengo una relacion Unica, exclusiva e irrepetible con Dios?



4. La comunion de varén y mujer

«Entonces Yahve hizo caer un profundo suefio sobre el hombre que se durmid» (Gen 2, 21). Quiza, la analogia
del suefio indica aqui un retorno especifico del hombre-persona al no ser (el suefio tiene un componente de
aniquilamiento de la existencia consciente del hombre), o sea, al momento anterior a la creacion, para que, por
iniciativa de Dios, el <hombre» solitario pueda surgir de nuevo en su creacion «definitiva» como varon y
mujer. EI hombre ha sido creado como un don especial ante Dios («Y vio Dios ser muy bueno cuanto habia
hecho»: Gen 1, 31), pero también como un valor especial para el mismo hombre: primero, por si mismo;
segundo, porque la «mujer» es para el hombre, y viceversa. El que la mujer haya sido formada «con la costillax»
del hombre expresa de modo metaférico la homogeneidad de todo el ser de ambos. La homogeneidad del
cuerpo, a pesar de la diferencia sexual, es tan evidente que el hombre (varén) al despertar del suefio, la expresa
inmediatamente cuando dice: «Esto si que es ya hueso de mis huesos y carne de mi carne» (Gen 2, 23). El
vardn manifiesta por vez primera alegria al ver a la mujer, la alegria por otro ser humano, por el segundo «yo»
y la acepta inmediatamente como ayuda adecuada a él. Todo esto ayuda a establecer el significado pleno de la
unidad originaria. La expresion «carne de mi carne» hace también referencia a que el cuerpo humano determina
al hombre como persona, es decir, como ser que incluso en su corporeidad es «semejante» a Dios. La unidad
originaria se expresa como superacion del limite de la soledad, en la que el hombre adquiere conciencia de si
mismo durante el proceso de «distincidn» de todos los seres vivientes y al mismo tiempo, se abre hacia un ser
afin a él, la mujer. La soledad del hombre se nos presenta no sélo como el primer descubrimiento de la
trascendencia propia de la persona, sino también como apertura y espera de una «comunion de
personas». «Comunidn» indica esa «ayuda» que, en cierto sentido, se deriva del hecho mismo de existir
«junto» a otra persona. En el relato biblico este hecho se convierte en la existencia de la persona «para» la
persona. La comunidn de las personas podia formarse sélo a base de una «doble soledad» del hombre y de la
mujer que daba a ambos la posibilidad de ser y existir en una reciprocidad en la existencia, que ningln otro ser
viviente habria podido asegurar. Para esta reciprocidad era indispensable todo lo que constituia la soledad de
cada uno de ellos, la autoconciencia, la autodeterminacion y el conocimiento del significado propio del cuerpo
que lleva en si los signos del sexo ya que la masculinidad y la femineidad, son dos modos de «ser cuerpo» del
ser humano, creado «a imagen de Dios» (Gen 1, 27), dos modos que se complementan reciprocamente. La
teologia del cuerpo, que desde el principio esta unida a la creacion del hombre a imagen de Dios, se convierte,
en cierto modo, también en teologia del sexo, o teologia de la masculinidad y de la feminidad que, en el libro
del Génesis, tiene su punto de partida. Podemos deducir que el hombre se ha convertido en «imageny
semejanza» de Dios no solo a través de la propia humanidad, sino también a través de la comunidn que
el varony la mujer forman desde el comienzo. De este modo el relato podria también preparar para
comprender el concepto de trinidad de la «<imagen de Dios». Esto quiza constituye el aspecto teoldgico
mas profundo de todo lo que se puede decir acerca del hombre. Las palabras del Génesis 2, 23 (Esto si es
hueso de mis huesos y carne de mi carne), indican la nueva conciencia del sentido del propio cuerpo: sentido,
que se puede decir, consiste en un enriquecimiento reciproco a través de la masculinidad y la feminidad. Este
concepto, a través del cual la humanidad se forma de nuevo como comunién de personas, parece presentarse en
el relato de la creacion del hombre (y en la revelacion del cuerpo contenida en él) con una conciencia profunda
de la corporeidad y sexualidad humana, y esto establece una norma inalienable para la comprensién del hombre
en el plano teoldgico.
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Reflexién: ;Qué implicaciones tiene para mi el ser consciente de que la comunion entre varén y mujer es
imagen y semejanza de la comunién de Dios que es uno y trino?



5. El matrimonio uno e indisoluble.

Las palabras que describen la unidad e indisolubilidad del matrimonio, se encuentran en el contexto inmediato
del segundo relato de la creacién, cuyo rasgo caracteristico es la creacion por separado de la mujer (Gen 2, 18-
23). Alli leemos: «De la costilla que del hombre tomara, formé Yahvé Dios a la mujer, y se la presento al
hombre. El hombre exclamé: ‘Esto si que es ya hueso de mis huesos y carne de mi carne. Esta se llamara
varona, porque del varén ha sido tomada’» (Gen 2, 22-23). «Por eso dejara el hombre a su padre y a su madre;
y se unird a su mujer; y vendran a ser los dos una sola carne» (Gen 2, 24), palabras que son reafirmadas por
Jesus en el evangelio en su conversacion con los fariseos “Y seran los dos una sola carne» (Mt 19, 5). Del
contexto resulta que esta unidn proviene de una opcion, dado que el hombre «abandona» al padre y a la madre
para unirse a su mujer. Esta unidad a través del cuerpo tiene una ética, como se confirma en la respuesta de
Cristo a los fariseos en Mateo 19,6 y Marcos 10,9 «Lo que Dios uni6 no lo separe el hombre», y también una
dimension sacramental, estrictamente teoldgica. Y es asi, porque esa unidad que se realiza a través del cuerpo
indica, desde el principio, no sélo el «cuerpo», sino también la comunidn «encarnada» de las personas y exige
esta comunién. Estas palabras de Jesus en el evangelio en su didlogo con los fariseos «Lo que Dios unié no
lo separe el hombre», confirman que el Génesis 2,24 enuncia el principio de la unidad e indisolubilidad
del matrimonio como el contenido mismo de la Palabra de Dios, expresada en la revelacion mas
antigua». El pecado y la muerte entraron en la historia del hombre, en cierto modo, a través del corazén mismo
de esa unidad, que desde el «principio» estaba formada por el hombre y por la mujer, creados y llamados a
convertirse en «una sola carne» (Gen 2, 24).
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Reflexién: ;Que significa la frase, “esta unidad a través del cuerpo tiene una ética”? ;Que entendemos por
comunién encarnada?



6. El acto conyugal

La unidad, de la que habla el Génesis 2, 24 («y vendran a ser los dos una sola carne»), es sin duda la que se
expresa y se realiza en el acto conyugal. La formulacién biblica, extremadamente concisa y simple, sefiala al
sexo, feminidad y masculinidad, como esa caracteristica del hombre -vardn y mujer- que les permite, cuando se
convierten en «una sola carne», someter al mismo tiempo toda su humanidad a la bendicion de la fecundidad.
Sin embargo, el contexto de la formulacién no nos permite detenernos en la superficie de la sexualidad
humana, no nos consiente tratar del cuerpo y del sexo fuera de la dimensién plena del hombre y de la
«comunion de las personas», sino que nos obliga a entrever desde el «principio» la plenitud y la profundidad
propias de esta unidad, que varén y mujer deben constituir a la luz de la revelacion del cuerpo. El sexo, que es
«constitutivo de la persona» demuestra lo profundamente que el hombre, esta constituido por el cuerpo como
«el» o «ella». El varon y la mujer, uniéndose entre si (en el acto conyugal) tan intimamente que se convierten
en «una sola carne», descubren de nuevo, por decirlo asi, el misterio de la creacién («carne de mi carne y hueso
de mis huesos»), retornan asi a esa unién que les permite reconocerse reciprocamente. El hecho de que se
conviertan en «una sola carne» es un vinculo potente establecido por el Creador. Pero el sexo es algo méas
que la fuerza misteriosa de la corporeidad humana, que obra casi en virtud del instinto. A nivel del hombre, el
Sexo expresa una superacion siempre nueva del limite de la soledad inherente a la constitucion de su cuerpo,
esta superacion lleva siempre consigo una cierta asuncion de la soledad del cuerpo del segundo «yo» como
propia. Esta unidad, a través de la cual se convierten en «una sola carne», tiene desde el principio un caréacter
de unidn que se deriva de una eleccion. Efectivamente, leemos: «EI hombre abandonaré a su padre y a su
madre y se unira a su mujer». Si el hombre pertenece «por naturaleza» al padre y a la madre, en virtud de la
generacion, en cambio «se une» a la mujer (o la mujer al marido) por eleccién. El texto del Génesis 2, 24
define este carécter del vinculo conyugal y lo hace en la perspectiva de todo el futuro del hombre. Por esto,
Cristo, en su tiempo, se remitira a ese texto, de actualidad también en su época. El cuerpo que, a través de la
propia masculinidad o feminidad, ayuda a los dos desde el principio («una ayuda semejante a él») a
encontrarse en comunion de personas, se convierte, de modo especial, en el elemento que constituye su
unién cuando, por eleccion reciproca, se hacen marido y mujer. La unién conyugal presupone una
conciencia madura del cuerpo y del significado de ese cuerpo en el donarse reciprocamente. En cada una
de estas uniones se renueva, en cierto modo, el misterio de la creacion en toda su profundidad originaria y
fuerza vital. «Tomada del hombre» como «carne de su carne», la mujer se convierte a continuacién, como
«esposa» Yy a través de su maternidad, en madre de los vivientes (Gen 3, 20). La procreacion se arraiga en la
creacion, y cada vez, en cierto sentido, reproduce su misterio. El analisis hecho hasta ahora, demuestra
como «desde el principio» esa unidad originaria del hombre y de la mujer, inherente al misterio de la creacién,
se da también como un compromiso de todos los tiempos.
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Reflexién: ;Qué significa «no tratar el cuerpo y el sexo fuera de la dimension plena del hombre y de la
comunién de las personas»?



7. La desnudez originaria

Las palabras que describen la unidad e indisolubilidad del matrimonio van seguidas por «Estaban ambos
desnudos, el hombre y su mujer, sin avergonzarse de ello» (Gen 2, 25). Las experiencias humanas originarias
(inocencia, soledad, unidad y desnudez), pertenecen a la «prehistoria teoldgica» del hombre, pero su
importancia radica en que estan siempre en la raiz de toda experiencia humana. La experiencia del cuerpo en
los textos biblicos citados, se encuentra al inicio de toda la experiencia «historica» sucesiva del hombre. La
«revelacion del cuerpo» como expresion de la persona, nos ayuda de algiin modo a descubrir lo extraordinario
de lo que es ordinario. La frase, segln la cual los primeros seres humanos, vardn y mujer, «estaban desnudos»
y sin embargo «no se avergonzaban de ello», describe indudablemente su estado de conciencia y su experiencia
reciproca, en la desnudez, de la feminidad y de la masculinidad. Al afirmar que «no se avergonzaban de ello»
el autor trata de describir esta experiencia con la méxima precision que le es posible. Estas palabras hablan de
la intimidad de la comunicacion reciproca en toda su radical sencillez y pureza. A esta plenitud de percepcion
«exterior», expresada mediante la desnudez fisica, corresponde la plenitud «interior» de la visién del
hombre segin la medida de la «imagen de Dios» (Gen 1, 17). SegUn este pasaje, el varén y la mujer se ven a
si mismos con la vision del mismo Creador, de la que habla varias veces la narracion: «Y vio Dios ser muy
bueno cuanto habia hecho» (Gen 1, 31). A través de la «desnudez» como bien originario del Creador, se
manifiesta el valor «puro» del cuerpo y del sexo. Sin embargo, después de algunos versiculos, escribe el
mismo autor: «Abriéronse los ojos de ambos, y entonces viendo que estaban desnudos, cosieron unas hojas de
higuera y se hicieron unos cinturones» (Gen 3, 7). El adverbio «entonces» indica una nueva situacion que sigue
a la ruptura de la primera Alianza; a la desilusion de la prueba unida al &rbol de la ciencia del bien y del mal,
que constituia la primera prueba de «obediencia», esto es, de escucha de la Palabra en toda su verdad y
de aceptacion del Amor, seguin la plenitud de las exigencias de la Voluntad creadora. Esta situacion nueva
implica una experiencia del cuerpo nueva, de modo que no se puede decir mas: «Estaban desnudos, pero no se
avergonzaban de ello». La expresion «se dieron cuenta de que estaban desnudos» hace referencia a un cambio
radical del significado de la desnudez originaria del uno frente al otro que surge como fruto del arbol de la
ciencia del bien y del mal: «;Quién te ha hecho saber que estabas desnudo? ¢Es que has comido del arbol de
que te prohibi comer?» (Gen 3, 11). Este cambio se refiere directamente a la experiencia del significado del
propio cuerpo frente al Creador y a las criaturas. Es significativo que la afirmacion encerrada en el Génesis
2, 25, acerca de la desnudez reciprocamente libre de verglienza, sea una enunciacion Unica en su género dentro
de toda la Biblia. ;Qué es la vergiienza y cémo explicar su ausencia en el estado de inocencia originaria de la
creacion del hombre? Se trata de una real no presencia de la verglienza, y no de una carencia de ella o de un
subdesarrollo de la misma. Por lo tanto, el texto del Génesis 2, 25 excluye decididamente la posibilidad de
pensar en una «falta de vergiienza», o sea, la impudicia, o que se la explique mediante la analogia con algunas
experiencias humanas positivas, como las de la edad infantil o las de la vida de los pueblos primitivos. Estas
analogias no sélo son insuficientes, sino que pueden ser ademas engafiosas. Las palabras del Génesis 2, 25
«sin avergonzarse de ello» sirven para indicar una especial plenitud de conciencia y de experiencia, la
plenitud de comprension del significado del cuerpo. La aparicion de la vergiienza, y especialmente del pudor
sexual, estd vinculada con la pérdida de esa plenitud originaria. Con el pudor el ser humano manifiesta casi
«instintivamente» la necesidad de la aceptacion por parte del otro de este «yo» en su justo valor. Se puede
decir, pues, que el pudor es una experiencia compleja en el sentido que, como alejando un ser humano del otro,
al mismo tiempo busca su cercania personal, creandoles una base y un nivel idéneos para relacionarse. El
analisis del pudor indica lo profundamente que esta arraigado en las relaciones mutuas, lo exactamente que
expresa las reglas esenciales de la «comunidn de las personas» y lo profundamente que toca la dimension de la
«soledad» originaria del hombre.
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Reflexién: ;Considero que es importante el pudor en el mundo de hoy? ¢ Visto y acto con pudor en todas las
esferas de mi vida?



8. La libertad del don

Los sacramentos son signos visibles de la gracia de Dios. El hombre se constituye en un sacramento primordial,
al ser signo que transmite eficazmente en el mundo visible el misterio invisible escondido en Dios desde la
eternidad, el misterio de la verdad, del amor y de la vida divina, de la que el hombre participa realmente. El
sacramento, como signo visible, se constituye con el hombre, en cuanto «cuerpo», ya que el cuerpo es capaz de
hacer visible lo que es invisible: lo espiritual y lo divino. El cuerpo humano, con su sexo, y con su
masculinidad y feminidad, visto en el misterio mismo de la creacion, es no s6lo fuente de fecundidad y de
procreacién, como el resto de la naturaleza, sino que incluye desde «el principio» el atributo
«esponsalicio», es decir, la capacidad de expresar el amor a través del cual la persona se convierte en don
y -mediante este don- realiza el sentido mismo de su ser y existir. La conciencia del don condiciona, en
este caso, «el sacramento del cuerpo». La comprension del significado esponsalicio del cuerpo es
indispensable para conocer quién es el hombre y quién debe ser, y por lo tanto cdmo deberia actuar. Esto
es cosa esencial para el porvenir del ethos humano. Con esta conciencia del significado del propio
cuerpo, el hombre, como varén y mujer, entra en el mundo como sujeto de verdad y de amor, como
sujeto de santidad. EI Génesis 2, 24 constata que los dos, varén y mujer, han sido creados para el matrimonio:
«Por eso dejara el hombre a su padre y a su madre, y se unird a su mujer, y vendran a ser los dos una sola
carnex. El varon y la mujer, antes de convertirse en marido y esposa (en concreto hablara de ello a continuacion
el Gen 4, 1) surgen del misterio de la creacion ante todo como hermano y hermana en la misma humanidad. La
comprension del significado esponsalicio del cuerpo en su masculinidad y feminidad revela lo intimo de la
libertad de don. La libertad, entendida aqui sobre todo como autodominio, es indispensable para que el
hombre pueda «darse a si mismo», para que pueda convertirse en don, para que (refiriéndonos a las
palabras del Concilio) pueda «encontrar su propia plenitud» a través de «un don sincero de si». Esta libertad es
la que hace posible el sentido «esponsalicio» del cuerpo que consiste en que el hombre acoge a la mujer «por si
misma, tal como ha sido constituida en el misterio de la imagen de Dios y reciprocamente, ella le acoge del
mismo modo. La narracion del Génesis 2, 25, nos permite deducir que el hombre, como varén y mujer, entra en
el mundo precisamente con esta conciencia del significado del propio cuerpo. El significado esponsalicio del
cuerpo, por un lado, indica una particular capacidad de expresar el amor, en el que el hombre se convierte en
don; por otro, la capacidad de vivir el hecho de que ambos son alguien a quien el Creador ha querido «por
si mismo», es decir, Unico e irrepetible: alguien elegido por el Amor eterno. La revelaciény el
descubrimiento del significado esponsalicio del cuerpo explican la felicidad originaria del hombre y, al
mismo tiempo, abren la perspectiva de su historia terrena, en la que el hombre no dejara de conferir un
significado esponsalicio al propio cuerpo. Aun cuando este significado sufre y sufrira multiples
deformaciones, siempre permanecerd el nivel méas profundo. La conciencia del significado «esponsalicio»
del cuerpo constituye el componente fundamental de la existencia humana en el mundo. La rectitud de
intencion en el intercambio del don consiste en una reciproca «aceptacion» del otro, con lo cual la donacién
mutua crea la comunion de las personas. Cada uno es «dado» al otro como sujeto Gnico e irrepetible, como
«y0», como persona. Lo contrario de la aceptacion del otro ser humano como don seria una reduccion del otro a
«0objeto para mi mismo» lo cual testimonia el derrumbamiento interior de la inocencia en la experiencia
reciproca.
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Reflexién: ;Cémo debo actuar, respecto a mi cuerpo, para ser signo visible de Dios en el mundo? ;La

donacion que se hace al otro en la relacion sexual puede ser completa si esta no se extiende a otras esferas de la
vida? ;Puedo hablar de libertad del don si no tengo pureza de corazén y rectitud de intencién?



9. El ser humano como objeto para el otro

Dios se revela a Si mismo sobre todo como Creador. Creador es el que «llama a la existencia de la nada»,
porque El «es amor» (1 Jn 4, 8). La creacion, como obra de Dios, es un don que nace del amor. EI hombre
aparece en el mundo visible como la expresion mas alta del don divino, porque lleva en si la dimension interior
del don y con ella trae al mundo su particular semejanza con Dios. Con las palabras: «No es bueno que el
hombre (varén) esté solo -dice Dios Yahvé-, voy a hacerle una ayuda...» (Gen 2, 18), por primera vez aparece
claramente una cierta carencia de bien. Lo mismo afirma el primer «hombre»; después de haber tomado
conciencia de la propia soledad entre todos los seres vivientes sobre la tierra, espera una «ayuda semejante a
él» (Gen 2, 20). Estas dos palabras: «solo» y «ayuda» indican lo fundamental que es para el hombre la relacion
y la comunion de las personas. Comunidn de las personas significa existir «con alguno», y alin mas, existir
«para alguno». Una relacion de don reciproco esta implicita sin duda en la felicidad originaria del
hombre. La felicidad proviene del amor. Si el hombre y la mujer dejan de ser reciprocamente don
desinteresado, como lo eran el uno para el otro en el misterio de la creacion, entonces se dan cuenta de que
«estan desnudos». En el misterio de la creacion, varén y mujer se ven y se conocen a si mismos con toda la paz
de la mirada interior que da la plenitud de la intimidad de las personas y se convierten en don reciproco
alcanzando de este modo una comprension especial del significado del propio cuerpo. Cuerpo, que manifiesta
la comunién de las personas a través del don como caracteristica fundamental de la existencia personal. La
masculinidad-feminidad -esto es, el sexo- es el signo originario de una donacién creadora y de una toma de
conciencia por parte del hombre, varén-mujer, de un don vivido, por asi decirlo, de modo originario. Este es el
significado con el que el sexo entra en la teologia del cuerpo. «¢No habéis leido que al principio el Creador los
hizo varén y mujer? Y dijo: Por esto dejara el hombre al padre y a la madre y se unird a la mujer y seran los dos
una sola carne» (Mt 19, 4-5). Parece que en la revelacion originaria no esté presente la idea de la posesion de la
mujer como de un objeto, por parte del varén o viceversa. Pero, por otra parte, es sabido que, a causa del estado
pecaminoso contraido después del pecado original, varén y mujer deben reconstruir con fatiga el significado
del reciproco don desinteresado. La inocencia interior como «pureza de corazén», en cierto modo, hacia
imposible que el uno fuese reducido por el otro al nivel de mero objeto. Si «no sentian vergiienza» quiere decir
que estaban unidos por la conciencia del don, tenian reciproca conciencia del significado esponsalicio de sus
cuerpos, en el que se expresa la libertad del don y la riqueza interior de la persona como sujeto. Con el pecado,
el descubrimiento del significado esponsalicio del cuerpo dejara de ser para ellos una simple realidad de
la revelacién y de la gracia. Sin embargo, este significado permanecera inscrito en lo profundo del
corazén humano, como eco lejano de la inocencia originaria.
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Reflexién: ;He experimentado la felicidad de dar? ;Coémo se vive esto en la relacién conyugal? ;Cual es la

diferencia entre una relacion en la que soy tratado como ser humano a imagen de Dios y una en la que soy
tratado como objeto? Texto preparado y distribuido por los esposos Maria Carolina Ochoa y German Gutiérrez



10. La creacidn que se renueva

Es significativo que la situacion, en la que marido y mujer se unen tan intimamente entre si que forman «una
sola carne», se defina como «conocimiento». Recordemos las palabras que dijo Maria en la Anunciacion:
«;Como podra ser esto, pues yo no conozco varon?» (Lc 1, 34). El «conocimiento», del que habla el Génesis 4,
1 «Conoci6 el hombre a su mujer, que concibid y pari6 a Cain, diciendo: ‘He alcanzado de Yahvé un varon’» y
todos los textos sucesivos de la Biblia, llega a las raices mas intimas de ese ser concreto, que el hombre y la
mujer deben a su sexo. Este «conocimiento» corresponde a la consumacion del matrimonio, mediante el
cuerpo. En el «conocimiento», de que habla el Génesis 4, 1, el misterio de la feminidad se manifiesta y se
revela hasta el fondo mediante la maternidad, como dice el texto: «la cual concibi¢ y parié». La mujer esté ante
el hombre como madre, sujeto de la nueva vida humana que se concibe y se desarrolla en ella, y de ella nace al
mundo. Asi se revela también hasta el fondo el misterio de la masculinidad del hombre, es decir, el significado
generador y «paterno» de su cuerpo. La procreacion hace que «el varén y la mujer» se conozcan
reciprocamente en el «tercero» que trae origen de los dos. En la maternidad y paternidad se hace patente
como la constitucion de la mujer es diferente respecto al varén; méas adn, hoy sabemos que es diferente hasta en
sus determinantes bio-fisiol6gicas mas profundas. Se manifiesta exteriormente s6lo en cierta medida, en la
estructura y en la forma de su cuerpo. La maternidad manifiesta esta constitucion interiormente, como
particular potencialidad del organismo femenino, que con peculiaridad creadora sirve a la concepcién y a la
generacion del ser humano, con el concurso del varon. El «conocimiento» condiciona la generacion. El ciclo
del «conocimiento-generacion», tan profundamente arraigado en la potencialidad del cuerpo humano, fue
sometido, después del pecado, a la ley del sufrimiento y de la muerte. La masculinidad encierra en si el
significado de la paternidad, y la feminidad el de la maternidad. Toda la constitucion exterior del cuerpo de la
mujer, su aspecto particular que, con la fuerza de un atractivo perenne estan al comienzo del «conocimiento»,
de que habla el Génesis 4, 1 estan en union estrecha con la maternidad. La Biblia (y después la liturgia), con la
sencillez que le es caracteristica, honra y alaba a lo largo de los siglos «el seno que te llevé y los pechos que te
amamantaron» (Lc 11, 2). «He alcanzado un varén». La primera mujer parturienta tiene plena conciencia del
misterio de la creacion, que se renueva. Tiene también plena conciencia de la participacion creadora que tiene
Dios en la generacion humana, obra de ella y de su marido, puesto que dice: «He alcanzado de Yahvé un
varon». Las palabras del libro del Génesis, que son un testimonio del primer nacimiento del hombre
sobre la tierra, encierran en si, al mismo tiempo, todo lo que se puede y se debe decir de la dignidad de la
generacion humana. El libro del Génesis pone de relieve que el hombre y la mujer han sido creados para
el matrimonio: «...Por eso dejaré el hombre a su padre y a su madre; y se unird a su mujer; y vendran a
ser los dos una sola carne» (Gen 2, 24). De este modo se abre la gran perspectiva creadora de la
existencia humana, que se renueva constantemente mediante la procreacion. El hombre, a pesar de todas
las experiencias de la propia vida, a pesar de los sufrimientos, de las desilusiones de si mismo y de su estado
pecaminoso, reconoce sin embargo, el «conocimiento» al «comienzo» de la «generacion»; él asi parece
participar en esa primera «vision» de Dios mismo: Dios Creador «vio..., y he aqui que era todo muy bueno». Y,
siempre de nuevo, confirma la verdad de estas palabras.
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Reflexién: ;Que significa la frase «la participacién creadora que tiene Dios en la generacion humana»? Texto
preparado Yy distribuido por los esposos Maria Carolina Ochoa y German Gutiérrez



11. La Teologia del Cuerpo

Pienso que entre las respuestas que Cristo daria a los hombres de nuestro tiempo y a sus preguntas,
frecuentemente tan impacientes, seguiria siendo fundamental la que dio a los fariseos. Cristo se remitiria ante
todo al «principio». Lo haria quiza de modo tanto mas decisivo cuanto que la situacion interior y cultural del
hombre de hoy parece alejarse de ese «principio» cada vez mas. La respuesta de Cristo a los fariseos evoca
verdades fundamentales y elementales sobre el hombre, como varén y mujer. Sin esto, no hay modo de
construir una antropologia teolégica y, una «teologia del cuerpo», de la que traiga origen también la vision
plenamente cristiana del matrimonio y de la familia. Lo puso de relieve Pablo VI cuando en su Enciclica
dedicada a los problemas del matrimonio y de la procreacién humana, hizo referencia a la «vision integral del
hombre» (Humane vitee, 7). Se puede decir que, en la respuesta a los fariseos, Cristo presento a los
interlocutores también esta «vision integral del hombre», sin la cual no se puede dar respuesta alguna adecuada
a las preguntas relacionadas con el matrimonio y la procreacion. La verdad importante para la vision integral
del hombre se refiere al significado del cuerpo humano en lo que concierne a la persona. EIl hecho de que la
teologia comprenda también al cuerpo no debe maravillar ni sorprender a nadie que sea consciente del
misterio y de la realidad de la Encarnacion, es decir, por el hecho de que el Verbo de Dios se ha hecho
carne, el cuerpo ha entrado, diria, por la puerta principal en la teologia, esto es, en la ciencia que tiene
como objeto la divinidad. La Encarnacion -y la redencion que brota de ella- se ha convertido también en la
fuente definitiva de la sacramentalidad del matrimonio, del que trataremos mas ampliamente a su debido
tiempo. Muchos hombres y muchos cristianos buscan en el matrimonio la realizacién de su vocacion.
Muchos quieren encontrar en él el camino de la salvacién y de la santidad. Los que buscan la realizacion
de la propia vocacién humana y cristiana en el matrimonio, ante todo estan llamados a hacer de esta
«teologia del cuerpo», cuyo «principio» encuentran en los primeros capitulos del Génesis, el contenido de
su vida y de su comportamiento. La bio-fisiologia contemporanea puede suministrar muchas informaciones
precisas sobre la sexualidad humana. Sin embargo, el conocimiento de la dignidad del cuerpo humano y del
sexo se saca también de otras fuentes. Una fuente particular es la Palabra de Dios mismo, que contiene la
revelacion del cuerpo, ésa que se remonta al «principio». jQué significativo es que Cristo, en la respuesta a
todas estas preguntas, mande al hombre volver, al umbral de su historia teoldgica! el camino de la «redencion
del cuerpo», debe consistir en recuperar esta dignidad para vivir el auténtico significado del cuerpo humano, su
significado personal y «de comuni6n».
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Reflexién: ;Cuales son esas verdades fundamentales y elementales sobre el ser humano de las que nos habla la
Teologia del Cuerpo? ;Qué significa la frase «Los que buscan la realizacion de la propia vocacion humanay
cristiana en el matrimonio, ante todo estan llamados a hacer de esta «teologia del cuerpo», cuyo «principio»
encuentran en los primeros capitulos del Génesis, el contenido de su vida y de su comportamiento? Texto
preparado y distribuido por los esposos Maria Carolina Ochoa y German Gutiérrez



PARTE Il. LA REDENCION DEL CORAZON

Para dar una respuesta mas exhaustiva a nuestras preguntas, sobre el matrimonio -0 mas exactamente: sobre el
significado del cuerpo-, no podemos detenernos solamente en lo que Cristo respondi¢ a los fariseos, haciendo
referencia al «principio» (Mt 19, 3 ss.: Mc 10, 2 ss.). También tomaremos en consideracion otras dos
enunciaciones: la primera, la del sermén de la montafia, a propdsito de las posibilidades del corazon humano
respecto a la concupiscencia del cuerpo, «Habéis oido que fue dicho: No adulterarés. Pero yo os digo que todo
el que mira a una mujer deseandola, ya adulter6 con ella en su corazén» (Mt 5, 27-28), y la segunda, aquella en
que Jesus se refiere a la resurreccion futura (Mt 22, 24-30; Mc 12, 18-27; Lc 20, 27-36) la cual se analizaré en
la parte 111.

12. El adulterio en el corazén

La siguiente afirmacion de Cristo, en el sermén de la montafia contiene la segunda enunciacion cuyo
significado es clave para la teologia del cuerpo: «Habéis oido que fue dicho: No adulteraras. Pero yo os digo
que todo el que mira a una mujer desedndola, ya adulterd con ella en su corazén» (Mt 5, 27-28). En este pasaje,
Jesucristo realiza una revision fundamental del modo de comprender y cumplir el sexto mandamiento de la
Antigua Alianza: «No adulteraras» (Mt 5, 27-32). Se trata de un cumplimiento que corresponde al sentido
pleno de la ley, segun las palabras de Jests: «No penséis que he venido a abolir la ley o los profetas: no he
venido a abolirlos, sino a darles cumplimiento» (Mt 5, 17). S6lo este cumplimiento construye esa justicia que
Dios ha querido. Cristo-Maestro advierte que no se dé una interpretacion humana de la ley y de los
mandamientos, que no construya la justicia que quiere Dios: «Si vuestra justicia no supera a la de los escribas y
fariseos, no entraréis en el reino de los cielos» (Mt 5, 20) y por otra parte dice: «El que... practicare y ensefiare
(estos mandamientos), éste serd tenido por grande en el reino de los cielos» (Mt 5, 19). Se trata de resaltar la
dimensién de la accién interior, a la que se refieren las palabras: «no adulteraras». Su expresion visible
se encuentra en el «acto del cuerpo», pero el valor moral, esta unido al proceso que se da en el interior
del hombre. Las palabras de Cristo tienen un explicito contenido antropolégico ya que, mediante su contenido
ético, tocan esos significados perennes, por medio de los cuales se constituye la antropologia «adecuada». El
adulterio, al que se refiere directamente el citado mandamiento, significa la infraccion de la unidad,
mediante la cual el hombre y la mujer, solamente como esposos, pueden unirse tan estrechamente, que
vengan a ser «una sola carne» (Gen 2, 24) por lo que se deduce que una tal mirada de deseo dirigida a la
propia esposa no es adulterio «en el corazén». Ya que si el acto conyugal como acto exterior, en el que «los
dos se unen de modo que vienen a ser una sola carne», es licito entre esposos, analogamente esta conforme con
la ética también él acto interior en la misma relacién. La universalidad del Evangelio, reside en que no es en
absoluto una generalizacion. En el enunciado de Cristo que estamos ahora analizando el hombre de todo tiempo
y de todo lugar se siente llamado: porque precisamente Cristo apela al «corazén» humano, que no puede ser
sometido a generalizacion alguna porque en el «corazén», cada uno es individualizado més ain que por el
nombre; es alcanzado en lo que lo determina de modo Unico e irrepetible; es definido en su humanidad «desde
el interior».
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Reflexién: ;Cual es la importancia de mis pensamientos y que los alimenta? ;Qué influencia tienen mis
pensamientos en mi actuar y mi actuar en mis pensamientos?



13. Lo que procede del Padre y lo que procede del mundo

La doctrina biblica sobre la triple concupiscencia se encuentra en la primera Carta de San Juan 2, 16-17: «Todo
lo que hay en el mundo, concupiscencia de la carne, concupiscencia de los 0jos y orgullo de la vida, no viene
del Padre, sino que procede del mundo. Y el mundo pasa y también sus concupiscencias; pero el que hace la
voluntad de Dios permanece para siempre». «Procede del mundo», no como fruto del misterio de la creacion,
sino como fruto del &rbol de la ciencia del bien y del mal (Gen 2, 17), es decir, como consecuencia de la
ruptura de la primera Alianza con el Creador, que se rompi6 en el corazén del hombre. La bondad del «<mundo»
creado por Dios para el hombre, la hemos leido en Gen 1: «Vio Dios que era bueno... era muy bueno». Sélo
como consecuencia del pecado, como fruto de la ruptura de la Alianza con Dios en lo intimo del hombre, el
«mundo» de que habla el libro del Génesis se ha convertido en el «mundo» de las palabras de San Juan (1, 2,
15-16): lugar y fuente de concupiscencia. La descripcién biblica en la que el hombre toma el fruto del «érbol de
la ciencia del bien y del mal» pone en evidencia el momento clave, en que en el corazén del hombre se puso en
duda el don y el amor de quien hizo la creacién como donacién. Al comer del fruto, el hombre hace una
opcion fundamental y la realiza contra la voluntad del Creador aceptando la motivacion que le sugiere el
tentador: «No, no moriréis; es que sabe Dios que el dia que de él comais, se os abriran los ojos y seréis como
Dios, conocedores del bien y del mal». Al poner en duda, dentro de su corazén, el significado mas
profundo de la donacion, esto es, el amor como motivo especifico de la creacién y de la Alianza originaria
(especialmente Gen 3, 5), el hombre vuelve la espalda al Dios-Amor, al «Padre», lo rechaza de su corazon
y asi, queda en él lo que «viene del mundo» La verglienza expresada en Génesis 3, 7 en conexion con el
pecado es la primera manifestacion en el hombre de lo que «no viene del Padre, sino del mundo». La necesidad
de ocultarse ante el «otro» demuestra la falta fundamental de seguridad, lo que de por si indica el
derrumbamiento de la relacion originaria «de comunion». La necesidad de esconderse ante Dios indica que en
lo profundo de la verglienza existe un sentido de miedo frente a Dios cuya causa la sefiala Dios mismo cuando
dice: «;Quién te ha hecho saber que estabas desnudo? ¢Es que has comido del &rbol de que te prohibi comer?»
(Gen 3, 11). La explicacion de la verglienza no se busca en el cuerpo mismo ni en la sexualidad de ambos,
sino que se remonta a las transformaciones mas profundas sufridas por el espiritu humano. EI hombre y
la mujer, a través de la vergiienza, permanecen casi en el estado de la inocencia originaria. En efecto,
continuamente toman conciencia del significado esponsalicio del cuerpo y tienden a protegerlo de la
concupiscencia. La «desnudez» no tiene sélo un significado literal, no se refiere solamente al cuerpo, a través
de la «desnudez», se manifiesta el hombre privado de la participacion del don, privado, segin la ensefianza
teoldgica de la Iglesia, de los dones sobrenaturales y preternaturales, que formaban parte de su «dotacion»
antes del pecado; ademas, sufrié un dafio en lo que pertenece a la misma naturaleza, a la humanidad en su
plenitud originaria «de la imagen de Dios». En el estado de inocencia originaria, la desnudez, no expresaba
carencia, sino que representaba la plena aceptacion del cuerpo en toda su verdad humana y personal. El cuerpo
humano era desde el principio, mediante su masculinidad y feminidad, un componente de la donacién reciproca
en la comunion de las personas y llevaba en si, un indudable signo de la «imagen de Dios». Con el pecado, el
hombre pierde su participacion de la vision divina del mundo y de la propia humanidad que le daba profunda
paz y alegria al vivir la verdad y el valor del propio cuerpo. Se descubre una cierta fractura en el interior de
la persona humana, como una ruptura de la originaria unidad espiritual y fisica del hombre. Este se da
cuenta por vez primera que su cuerpo ha dejado de sacar la fuerza del Espiritu, que lo elevaba al nivel
de la imagen de Dios y se presenta un desorden intimo tanto en su «yo» personal, como en la relacién entre
hombre y mujer. La contradiccién acompariara al hombre «histérico» en todo su camino terreno, como escribe
San Pablo: «Porque me deleito en la ley de Dios segtn el hombre interior, pero siento otra ley en mis miembros
que repugna a la ley de mi mente» (Rom 7, 22-23). La concupiscencia, es una amenaza especifica a la
estructura del autodominio de la persona ya que el hombre de la concupiscencia no domina el propio cuerpo
con igual sencillez y «naturalidad», como lo hacia el hombre de la inocencia originaria. Especialmente en lo
que se refiere a su sexualidad, y que esta directamente unido con la llamada a esa unidad, en la que el hombre y
la mujer «seran una sola carne» (Gen 2, 24). La concupiscencia, comporta una limitacién del significado
esponsalicio del cuerpo mismo. El nacimiento del pudor nos orienta hacia ese momento, en el que el hombre
cerrandose a lo que «viene del Padre», se abre a lo que «procede del mundos. EI pudor sexual, del que trata el
Génesis 3, 7, atestigua la pérdida de la certeza originaria de que el cuerpo humano, a través de su masculinidad
y feminidad, sea para la comunioén de las personas y sirva asi también para mostrar la «imagen de Dios» en el



mundo visible. EI pudor tiene un doble significado: indica la amenaza del valor y al mismo tiempo protege
interiormente este valor.
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Reflexion: ¢En las opciones que hago a diario en mi vida, tengo en cuenta la voluntad del creador? ¢Entiendo
la voluntad de Dios como lo mejor para mi vida o la veo como un obstéculo para mis planes?



14. Dominio del otro o autodominio

El Génesis 3, 16: «Buscaras con ardor a tu marido, que te dominaré» testifica como la originaria union
conyugal de las personas sera deformada en el corazén del hombre por la concupiscencia. Estas palabras de
Dios, en las que por primera vez se define al hombre como «marido», no se refieren exclusivamente al
momento de la unién del hombre y de la mujer, en el que se convierten en una sola carne (Gen 2, 24), sino mas
bien al amplio contexto de las relaciones conyugales. Estas palabras que se dirigen directamente a la mujer, se
refieren también al hombre. La expresion relativa de «dominio» («él te dominara») que leemos en el Génesis 3,
16, ¢no indica acaso la forma de concupiscencia que trata la primera Carta de Juan 2, 16: como
«concupiscencia del orgullo de la vida»? El dominio «sobre» el otro ¢no cambia esencialmente la estructura de
comunion en la relacion interpersonal haciendo del ser humano un objeto concupiscible a los 0jos? Se puede
decir, pues, -profundizando en el Génesis 3, 16- que mientras por una parte el «cuerpo», no cesa de estimular
los deseos de la unién personal, («buscaras con ardor a tu marido»), al mismo tiempo, la concupiscencia dirige
a su modo estos deseos: «él te dominarad». Desde el momento en que existe el dominio, a la comunién de las
personas -hecha de plena unidad espiritual de los dos sujetos que se donan reciprocamente- sucede una relacion
de posesion del otro a modo de objeto del propio deseo. Desde que en el hombre se instald otra ley «que
repugna a la ley de mi mente» (Rom 7, 23) existe el peligro que el «deseo del cuerpo» se manifieste mas
potente que el «deseo de la mente». Y es precisamente esta verdad sobre el hombre, esta componente
antropoldgica lo que debemos tener siempre presente, si queremos comprender hasta el fondo el Ilamamiento
dirigido por Cristo al corazén humano en el discurso de la montafia. El cuerpo humano, segtn el misterio de
la creacion, como sabemos por el andlisis del Génesis 2, 23-25, no es solamente fuente de fecundidad, o sea, de
procreacion, sino que desde «el principio» tiene un caracter nupcial; lo que quiere decir que es capaz de
expresar el amor con que el hombre se hace don, verificando asi el profundo sentido del propio ser y del
propio existir. El cuerpo es la expresion del espiritu y estd llamado a existir en la comunién de las personas «a
imagen de Dios». Pero por la concupiscencia la feminidad y la masculinidad, parecen no ser ya la expresion del
espiritu que tiende a la comunion personal sino que quedan solamente como objeto de atraccion, al igual, en
cierto sentido, de lo que sucede entre el resto de los seres vivientes que, como el hombre, han recibido la
bendicion de la fecundidad (Gen 1). Sin embargo, la capacidad de expresar el amor con que el hombre,
mediante su feminidad o masculinidad se hace don para el otro, en cierto modo no ha cesado. El corazén se ha
convertido en el lugar de combate entre el amor y la concupiscencia. Cuanto mas domina la concupiscencia,
tanto menos experimenta el corazén el significado nupcial del cuerpo y tanto menos sensible se hace al don. En
efecto, el hombre es aquel que no puede «encontrarse plenamente sino a través de una donacién sincera
de si mismo». La concupiscencia afecta precisamente esa «donacion sincera porque, en cierto sentido,
«despersonaliza» al hombre, haciéndolo objeto «para el otro». La concupiscencia lleva consigo la pérdida de la
libertad interior del don a la que esta ligada el significado nupcial del cuerpo humano. *Para que el hombre y la
mujer puedan donarse reciprocamente es indispensable que cada uno de ellos se domine a si mismo. Con la
concupiscencia la relacion del don se transforma en relacion de apropiacion en la que el objeto que poseo
adquiere para mi un cierto significado en cuanto que dispongo y me sirvo de él, lo uso. La concupiscencia no
une, sino que se aduefia. * Las palabras de Dios dirigidas a la mujer en Génesis 3, 16: «Buscaras con ardor a tu
marido, que te dominara», parecen revelar el modo en que la relacién de don reciproco se convierte en una
relacion de reciproca apropiacion. Si el hombre al relacionarse con la mujer la considera como un objeto
del que apropiarse y no como don, al mismo tiempo se condena a si mismo a hacerse también el, para
ella, objeto de apropiacién, que a su vez implica que desaparezca la estructura de la comunién entre las
personas.
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Reflexién: ;Cémo identifico si en una relacion prevalece el amor o la concupiscencia?



15. La ley o la conciencia

El andlisis hecho hasta ahora, constituye una amplia introduccién, sobre todo antropoldgica, al trabajo que
todavia hay que emprender. La sucesiva etapa de nuestro analisis debera ser de caracter ético. La
concupiscencia afecta ante todo el interior del hombre, ese interior es la fuerza que decide sobre el
comportamiento humano «exterior» y también sobre las maltiples estructuras e instituciones a nivel
social. El entendimiento que el hombre «historico», con su «corazén», hace del propio cuerpo respecto a
la sexualidad no es algo exclusivamente conceptual: es lo que determina las actitudes y decide en general
el modo de vivir el cuerpo. La interpretacion humana de la Ley puede hacer que desaparezca el justo
significado del bien y del mal querido por el divino Legislador. La ley es un medio para que «sobreabunde la
justicia» (palabras de Mt 5, 20, en la antigua version) y Cristo quiere que esa justicia «supere a la de los
escribas y fariseos». No acepta la interpretacion que a lo largo de los siglos han dado ellos al contenido de la
Ley, porque han sometido el designio y la voluntad del Legislador, a las diversas debilidades y a los limites de
la voluntad humana, derivada precisamente de la concupiscencia. «No penséis que he venido a abolir la Ley y
los Profetas; no he venido a abolirla, sino a darles cumplimiento» (Mt 5, 17). La justa comprension de la ley
es condicién para cumplirla, y esto se aplica al mandamiento «no cometer adulterio». Cuando JesUs dice
«Por la dureza de vuestro corazdn, os permitié Moisés repudiar a vuestras mujeres, pero al principio no fue asi»
(Mt 19, 8). «La dureza de coraz6n» indica la situacion contraria al originario designio de Dios segun el Génesis
2, 24 que se estaba presentando en el pueblo del Antiguo Testamento. Y es ahi donde hay que buscar la clave
para interpretar la legislacion de Israel en el &ambito del matrimonio. En el antiguo testamento, en tiempo de los
Patriarcas, el abandono de la monogamia, habia sido dictado por el deseo de una numerosa prole. Este deseo
era tan profundo y la procreacion, como fin esencial del matrimonio, tan evidente, que las esposas, cuando no
podian dar descendencia a sus maridos, les rogaban, que pudieran tomar «sobre sus rodillas» -0 sea, acoger- a
la prole de otra mujer, como la sierva, o la esclava. Tal fue el caso de Sara respecto a Abraham y también el de
Raquel respecto a Jacob. Esas dos narraciones reflejan el clima moral en que se practicaba el Decélogo. Aqui
por adulterio se entiende la infraccion del derecho de propiedad del hombre con respecto a cualquier mujer que
sea su esposa legal (normalmente: una entre tantas); y no, el adulterio como aparece desde el punto de vista de
la monogamia establecida por el Creador. Sabemos ya que Cristo se refiri6 al «principio» precisamente en
relacion con este argumento (Mt 19, 8). Cristo desea enderezar estas desviaciones, de ahi, las palabras
pronunciadas por El en el sermon de la montafia. Jesus cuando se dirige a los que querian lapidar a la mujer
adultera, no apela a las prescripciones de la ley israelita, sino exclusivamente a la conciencia. El
discernimiento del bien y del mal inscrito en las conciencias humanas puede demostrarse méas profundo y
mas correcto que el contenido de una norma.
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Reflexién: ¢Es mi conciencia capaz de reconocer el bien mas alla de la ley? ;Soy capaz de discernir cuando
una ley humana es contraria a la voluntad de Dios?



16. El engafio del corazon

Cuando Cristo, en el sermén de la montafia, pronuncia las palabras: «Habéis oido que fue dicho: No
adulterards, e inmediatamente afiade: Pero yo os digo...», esta claro que quiere reconstruir en la conciencia de
sus oyentes el significado ético propio de este mandamiento. El adulterio indica el acto mediante el cual un
hombre y una mujer, que no son esposos, forman «una sola carne». El adulterio es pecado porque constituye la
ruptura de la alianza personal del hombre y de la mujer. La unién corpérea es el signo de la comunion de las
personas, en calidad de conyuges, es su derecho (bilateral). El adulterio no sélo es la violacion de este derecho,
que es exclusivo del otro conyuge, sino que al mismo tiempo es una radical falsificacion del signo. Solamente
puede cometer «adulterio en el corazén» el hombre que es sujeto potencial del «adulterio en la carne». Si en
virtud del matrimonio tiene el derecho de «unirse con su esposa», de modo que «los dos seran una sola carne»
este acto nunca puede ser llamado «adulterio» andlogamente no puede ser definido «adulterio cometido en él
corazon» el acto interior del «deseo» del que trata el sermoén de la montafia cuando este se da en el marco del
matrimonio. Sin embargo, este adulterio «en el corazén» puede cometerlo también el hombre con relacién a su
propia esposa, si la trata solamente como objeto de satisfaccion del instinto. La pasidn, originada por la
concupiscencia carnal, sofoca en el «corazén» la voz més profunda de la conciencia, el sentido de
responsabilidad ante Dios. Al sofocar la voz de la conciencia, la pasion trae consigo inquietud en el cuerpo y en
los sentidos ya que la satisfaccién del hombre dominado por la pasion no alcanza las fuentes de la paz interior
si no que se queda en el nivel mas exterior del individuo. El hombre, cuya voluntad esta empefiada en satisfacer
los sentidos, no encuentra sosiego, ni se encuentra a si mismo, sino, al contrario, «se consume». Cuando el
hombre interior ha sido reducido al silencio, la pasidn se manifiesta como tendencia insistente a la
satisfaccion de los sentidos y del cuerpo; por esto embota la actividad reflexiva y desatiende la voz de la
conciencia; asi, sin tener en si principio alguno indestructible, «se desgasta». Es verdad que donde la
pasion se inserte en el conjunto de las més profundas energias del espiritu, ella puede convertirse en fuerza
creadora; pero en este caso debe sufrir una transformacion radical. El significado biblico (por lo tanto, también
teoldgico) del «deseo» es diverso del puramente psicoldgico. El psicélogo describira el «deseo» como una
orientacion intensa hacia el objeto, a causa de su valor peculiar, en este caso, su valor «sexual». Por su parte, la
descripcion biblica, sin infravalorar el aspecto psicol6gico, pone de relieve sobre todo el ético, dado que es un
valor que queda lesionado. El «deseo», es el engafio del corazén humano en relacién a la perenne llamada del
hombre y de la mujer -una llamada que fue revelada en el misterio mismo de la creacién- a la comunion a
través de un don reciproco. La perenne atraccion reciproca por parte del hombre hacia la feminidad y por
parte de la mujer hacia la masculinidad, es una invitacién por medio del cuerpo, pero no es el deseo en el
sentido de las palabras de Mateo 5, 27-28. El «deseo», con relacién a la originaria atraccion reciproca de
la masculinidad y de la feminidad, representa una «reduccién intencional», una restriccién que cierrael
horizonte de la mente y del corazén. En efecto, una cosa es tener conciencia de que el valor del sexo
forma parte de toda la riqueza de valores, con los que el ser femenino se presenta al varén, y otra cosa es
«reducir» la riqueza personal de la feminidad a ese Unico valor, es decir, al sexo, como objeto idéneo para
la satisfaccion de la propia sexualidad. La mujer, para el hombre que «mira» asi, deja de existir como sujeto de
la eterna atraccion y comienza a ser solamente objeto de concupiscencia carnal. A esto va unido el profundo
alejamiento interno del significado esponsalicio del cuerpo. EI mismo razonamiento se puede hacer con
relacion a lo que es la masculinidad para la mujer. Esta reduccion intencional puede verificarse, segun las
palabras de Cristo (Mt 5, 27-28), ya en el ambito de la «mirada». El deseo ciertamente hace que, en el interior,
esto es, en el «corazdn», se ofusque el significado del cuerpo, propio de la persona. La feminidad deja de ser
asi para la masculinidad sobre todo sujeto; deja de ser un lenguaje especifico del espiritu; pierde el caracter de
signo. Deja de llevar en si el estupendo significado esponsalicio del cuerpo y en virtud de la propia
intencionalidad tiende directamente a un fin exclusivo: a satisfacer solamente la necesidad sexual del cuerpo,
como objeto propio.
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Reflexién: ;Esta mi hombre interior reducido al silencio? ;Permito que la pasion acalle la voz de mi
conciencia?



17. El ser humano que se sirve del otro

Cuando Cristo habla del hombre que «mira para desear», no indica sdlo la intencionalidad de «mirar», sino la
intencionalidad de la existencia misma del hombre. En la situacion descrita por Cristo esa dimension pasa
unilateralmente del hombre, que es sujeto, hacia la mujer, que comienza a existir intencionalmente como objeto
de potencial satisfaccion de la necesidad sexual inherente a su masculinidad. Aunque el acto sea totalmente
interior, escondido en el corazon y expresado s6lo por la «mirada», en él se realiza ya un cambio de la
intencionalidad misma de la existencia. Si no fuese asi, si no se tratase de un cambio tan profundo, no tendrian
sentido las palabras siguientes de la misma frase «Ya adulterd con ella en su corazén» (Mt 5, 28). Ese cambio
de la intencionalidad de la existencia, mediante el cual una determinada mujer comienza a existir para
un determinado hombre no como sujeto de llamada y atraccion personal o sujeto de «comunion», sino
exclusivamente como objeto de potencial satisfaccion de la necesidad sexual, se realiza en el «corazén» en
cuanto que se ha realizado en la voluntad. La intencionalidad cognoscitiva no quiere decir todavia esclavitud
del «corazdn», s6lo cuando la reduccién intencional arrastra a la voluntad, suscitando una decision de una
relacion con otro ser segun la escala de valores propia de la «concupiscencia», sélo entonces se puede decir que
el «deseo» se ha aduefiado también del «corazdn» y domina en el individuo estableciendo el modo mismo de
existir con relacion a otra persona. Entonces podemos hablar también de esa «constriccion» que se llama
«constriccion del cuerpo» y que lleva consigo la pérdida de la «libertad del don», connatural a la conciencia
profunda del significado esponsalicio del cuerpo. La dimensién de la intencionalidad de los pensamientos y
de los corazones constituye uno de los filones principales de la cultura humana universal. Las palabras
de Cristo en el sermén de la montafia confirman precisamente esta dimension. Generalmente se considera
que el hombre «actta conforme a lo que es», en este caso Cristo quiere poner en evidencia que el hombre
«mira» conforme a lo que es. La mirada expresa lo que hay en el corazén, expresa a todo el hombre.
«Mirar con deseo» indica una experiencia del valor del cuerpo, en la que su significado esponsalicio deja de ser
tal; el hombre «al mirar para desear» experimenta de modo mas o menos explicito el alejamiento de ese
significado esponsalicio del cuerpo lo cual implica un conflicto con la dignidad de persona: un auténtico
conflicto de conciencia. Cuando hablamos del hombre, para el cual segiin Mt 5, 27-28 una mujer se
convierte s6lo en objeto de potencial satisfaccion de la «necesidad sexual» inherente a su masculinidad,
no se trata en modo alguno de poner en cuestién esa necesidad, como dimensién objetiva de la naturaleza
humana con la finalidad procreadora que le es propia. Se trata, en cambio, del modo de existir del
hombre y de la mujer como personas en un reciproco «parav, el cual -incluso basandose en lo que, segin
la naturaleza humana, puede definirse como «necesidad sexual» puede y debe servir para la construccién
de la unidad de «comunidn» en sus relaciones reciprocas. En efecto, éste es el significado fundamental de
la perenne y reciproca atraccion de la masculinidad y de la feminidad, contenida en la realidad misma de
la constitucién del ser humano. No corresponde a esta unidad de «comunién» -méas adn, se opone a ella- el
que el hombre y la mujer, existan mutuamente como objeto de la satisfaccion de la necesidad sexual, y cada
uno sea solamente sujeto de esa satisfaccion. Esta «reduccién» de un contenido tan rico de la reciproca y
perenne atraccion entre el hombre y la mujer no corresponde precisamente a la «naturaleza» de esta atraccion.
Esta «reduccidn» de hecho extingue el significado personal y «de comunién», propio del hombre y de la
mujer, a través del cual, seguin el Génesis 2, 24, «el hombre... se unira a su mujer y vendran a ser los dos
una sola carne». La «concupiscencia» aleja la existencia reciproca del hombre y de la mujer de las
perspectivas personales y «de comunidn», propias de su perenne y reciproca atraccion, reduciéndola a
dimensiones utilitarias, en cuyo ambito el ser humano «se sirve» del otro ser humano, «usandolo»
solamente para satisfacer las propias «necesidades».
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Reflexién: ;Qué significa que “La dimension de la intencionalidad de los pensamientos y de los corazones
constituye uno de los filones principales de la cultura humana universal”? ;Cual es el significado fundamental
de la perenne y reciproca atraccion de la masculinidad y de la feminidad? ;Qué sucede cuando el hombre se
sirve de la mujer y viceversa? ;Qué significa que el hombre actta (y mira) conforme a lo que es?



18. Un valor no bastante apreciado

El mandamiento «no adulteraras» esta formulado como una prohibicién que excluye de modo categdrico un
determinado mal moral y encuentra su justa motivacion en la indisolubilidad del matrimonio. Es sabido que el
decalogo, ademas de la prohibicién «no adulteraras», contiene también «no desearas la mujer de tu préjimo»
(Ex 20, 14. 17, Dt 5, 18. 21). Ambos mandamientos se cumplen precisamente mediante la «pureza de corazon».
Las palabras del texto del sermén de la montafa, en las que Cristo habla figurativamente de «sacar el ojo» y de
«cortar la mano», cuando estos miembros fuesen causa de pecado (Mt 5, 29-30), dan testimonio indirectamente
de la severidad y fuerza de la prohibicion contenida en estos. La exigencia, que en el sermén de la montafia
propone Cristo implica que el hombre debe descubrir de nuevo la plenitud perdida de su humanidad y
quererla recuperar. Esa plenitud en la relacion reciproca de las personas: del hombre y de la mujer, pero
también en toda forma de convivencia de los hombres y de las mujeres, de esa convivencia que constituye la
pura y sencilla trama de la existencia. La llamada al corazon presente en las palabras: “Que todo el que mira a
una mujer deseandola, ya adulter6 con ella en su corazén» (Mt 5, 27-28) pone en claro la dimensién de la
interioridad humana, propia de la ética, y mas adn, de la teologia del cuerpo. De cada uno de los hombres,
como autores y sujetos directos de la moral real, como co-autores de su historia depende también el nivel
de la moral misma, su progreso o su decadencia. ;Como «puede» y «debe» actuar el hombre que acoge las
Palabras de Cristo en el sermén de la montafia, el hombre que acepta el Evangelio, y, en particular, lo acepta en
este campo? ¢De qué modo los valores segln la «escala» revelada en el sermén de la montafia constituyen un
deber de su voluntad y de su «coraz6n», de sus deseos y de sus opciones? ;De qué modo le «obligan» en la
accion y en el comportamiento y le «xcomprometen» ya en el pensar y, de alguna manera, en el «sentir»? No es
posible encontrar en la frase del sermon de la montafia, que hemos analizado, una «condena» 0 una acusacion
contra el cuerpo. Si acaso, se podria entrever alli una condena del corazdn humano. Sin embargo, en realidad
no se acusa al corazén, sino que se le llama a un examen critico, mas aun, autocritico. El juicio que alli se
encierra acerca del «deseo», como acto de concupiscencia de la carne, contiene en si no la negacion, sino mas
bien la afirmacién del cuerpo, como elemento que juntamente con el espiritu determina al hombre y participa
en su dignidad de persona. El cuerpo, en su masculinidad y feminidad, esta llamado «desde el principio» a
convertirse en la manifestacion del espiritu. Se convierte también en esa manifestacion mediante la union
conyugal. En Mt 19, 5-6 ("Por eso dejara el hombre a su padre y a su madre y se unira a su mujer, y los dos se
hardn una sola carne. De manera que ya no son dos, sino una sola carne. Pues bien, lo que Dios unié no lo
separe el hombre."), Cristo defiende los derechos inolvidables de esta unidad, mediante la cual el cuerpo, en su
masculinidad y feminidad, asume el valor de signo, signo en algin sentido, sacramental. Basandose en las
palabras de Cristo en el sermo6n de la montafia, la ética cristiana se caracteriza por una transformacion de
la conciencia y de las actitudes de la persona, capaz de manifestar y realizar el valor del cuerpo y del
sexo, seguin el designio originario del Creador que los puso al servicio de la «comunién de las personas».
El cuerpo y la sexualidad son siempre para el cristianismo un «valor no bastante apreciado». Las palabras
de Cristo en el sermoén de la montafia (Mt 5, 27-28) son una llamada a vencer el mal moral que el «deseo»
desordenado oculta en si. Y si la victoria sobre el mal consiste en la separacion de él (de aqui las severas
palabras en el contexto de Mateo 5, 27-28), se trata solamente de separarse del mal del acto (en el caso en
cuestion, del acto interior de la «concupiscencia») y en ningin modo de transferir lo negativo de este acto a su
objeto, esto es, la mujer a la que se «mira para desearla». EI mal de la «concupiscencia», es decir, del acto
del que habla Cristo en Mateo 5, 27-28, hace que a quien se dirige, constituya para el sujeto humano un
«valor no bastante apreciado». Si en las palabras analizadas del sermén de la montafia (Mt 5, 27-28) el
corazon humano es puesto en guardia contra la concupiscencia, a la vez, mediante las mismas palabras esta
Ilamado a descubrir el sentido pleno de lo que en el acto de concupiscencia constituye para él un «valor no
bastante apreciado. El «adulterio cometido en el corazdn», se puede y se debe entender como
«desvalorizacién», o sea, empobrecimiento de un valor auténtico, como privacién intencional de esa
dignidad, a la que responde el valor integral de la feminidad de la mujer en cuestién. La llamada a
dominar la concupiscencia de la carne brota precisamente de la afirmacion de la dignidad personal del
cuerpo y del sexo, y sirve Unicamente a esta dignidad. Liberado de la constriccién y de la disminucion del
espiritu que lleva consigo la concupiscencia de la carne, el ser humano: varén y mujer, se encuentra
reciprocamente en la libertad del reciproco donarse que es la condicion de toda convivencia en la verdad.
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Reflexion: (Como debo actuar si acojo las Palabras de Cristo en el sermoén de la montafia, especialmente en lo
relacionado con la pureza del corazén? ;Qué significa que el «adulterio cometido en el corazdn», se deba
entender como «desvalorizacion» de la persona?



19. El nuevo ethos

Los pensadores contemporaneos (por ejemplo, Scheler) ven en el sermén de la montafia un gran cambio en el
campo del ethos, es decir en lo que puede ser definido como el alma de la moral humana. Una moral viva, no se
forma solamente con las normas que revisten la forma de mandamientos, de preceptos y de prohibiciones,
como en el caso de «no adulteraras». La moral en la que se realiza el sentido mismo del ser hombre -que es, al
mismo tiempo, cumplimiento de la ley mediante la «sobreabundancia» de la justicia” se forma en la percepcion
interior de los valores, de la que nace el deber como expresion de la conciencia, como respuesta del propio
«yo» personal. El ethos nos hace entrar simultdneamente en la profundidad de la norma misma y descender al
interior del hombre-sujeto de la moral. EI valor moral, esta unido al proceso dinamico de la intimidad del
hombre, para alcanzarlo, no basta detenerse «en la superficie» de las acciones humanas, es necesario penetrar
precisamente en el interior. El pasaje del discurso de la montafia que hemos elegido como centro de nuestros
andlisis, forma parte de la proclamacion del nuevo ethos: el ethos del Evangelio. Las ensefianzas de Cristo,
estan profundamente unidas con la conciencia del «principio», del misterio de la creacién en su originaria
sencillez y riqueza; y al mismo tiempo, el ethos que Cristo proclama en el discurso de la montafia, esta
enderezado de modo realista al <hombre histérico», transformado en hombre de la concupiscencia. Cristo, que
sabe «lo que hay en todo hombre» (Jn 2, 25), no puede hablar de otro modo, sino con semejante conocimiento
de causa. Desde ese punto de vista, en las palabras de Mt 5, 27-28, no prevalece la acusacion, sino un juicio
realista sobre el corazon humano que de una parte tiene un fundamento antropoldgico y, de otra, un caracter
ético. Las palabras de Cristo confirman los mandamientos del decalogo - no sélo el sexto, sino también el
noveno - y al mismo tiempo expresan un conocimiento sobre el hombre, que nos permite unir la conciencia del
estado pecaminoso humano con la perspectiva de la «redencién del cuerpo» (Rom 8, 23). Precisamente este
«conocimiento» esté en las bases del nuevo ethos que emerge de las palabras del sermén de la montafia. La
«redencién del cuerpo» no indica el mal como propio del cuerpo humano, sino que sefiala solamente el
estado pecaminoso del hombre, por el que, entre otras cosas, éste ha perdido el sentido del significado
esponsalicio del cuerpo, en el cual se expresa el dominio interior y la libertad del espiritu. Se trata aqui de una
pérdida «parcial», potencial, donde el sentido del significado esponsalicio del cuerpo se confunde, en cierto
modo, con la concupiscencia y permite facilmente ser absorbido por ella. Las palabras de Cristo segiin Mateo
5, 27-28 no nos permiten poner al corazén humano en estado de continua sospecha, sino que deben ser
entendidas e interpretadas como una llamada que no puede ser un acto separado del contexto de la existencia
concreta. Es siempre -aunque s6lo en la dimension del acto al que se refiere- el descubrimiento del significado
de toda la existencia, del significado de la vida, en el que estd comprendido también ese significado del cuerpo,
que aqui llamamos «esponsalicio». Estas palabras revelan no sélo otro ethos, sino también otra vision de las
posibilidades del hombre. Es importante que él, precisamente en su «corazén», no se sienta solo e
irrevocablemente acusado y abandonado a la concupiscencia de la carne, sino que en el mismo corazén
se sienta, gracias a la redencién, llamado con energia. Llamado precisamente a ese valor supremo, que es
el amor. Llamado como persona en la verdad de su humanidad, en la verdad de su cuerpo. Llamado en
esa verdad que es patrimonio «del principio», méas profundo que el estado pecaminoso heredado, mas
profundo que la triple concupiscencia. La redencion es una verdad, una realidad, en cuyo nombre debe
sentirse llamado el hombre, y «llamado con eficacia». EI hombre debe sentirse Ilamado a descubrir y a
realizar el significado esponsalicio del cuerpo y a expresar de este modo la libertad interior del don. Esta
Illamado a esto, desde el exterior, por la palabra del Evangelio, y desde el «interior», por su corazon. Si el
oyente permite que esas palabras acten en él, podra oir al mismo tiempo en su interior algo asi como el
eco de ese «principio», al que Cristo se refirio, para recordar a sus oyentes quién es el hombre, quién es
la mujer, y quiénes son el uno para el otro en la obra de creacion. Las palabras de Cristo dan testimonio
de que la fuerza originaria (por tanto, también la gracia) del misterio de la creacién se convierte para
cada uno de ellos en fuerza (esto es, gracia) del misterio de la redencion. ¢Acaso no siente el hombre,
juntamente con la concupiscencia, una necesidad profunda de conservar la dignidad de las relaciones
reciprocas, que encuentran su expresion en el cuerpo, gracias a su masculinidad y feminidad? ;Acaso no siente
la necesidad de impregnarlas de todo lo que es noble y bello? ; Acaso no siente la necesidad de conferirle el
valor supremo, que es el amor?
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Reflexion: ;Me siento llamado y redimido por Cristo? ;Creo en la eficacia de esa redencién en mi vida?



20. Eros y ethos

Segun Platdn, el «eros» representa la fuerza interior, que arrastra al hombre hacia todo lo que es bueno,
verdadero y bello. En cambio, en el significado comln y en la literatura, esta «atraccion» parece ser ante todo
de naturaleza sexual. La narracion biblica (sobre todo en Génesis 2, 23-25), indudablemente atestigua la
reciproca atraccion y la llamada perenne de la persona a esa «unidad en la carne» que, al mismo tiempo, debe
realizar la unién-comunion de las personas. Como «er6ticos» se definen sobre todo esos modos de
comportamiento reciprocos mediante los cuales el hombre y la mujer se acercan y se unen hasta formar «una
sola carne». Si lo «er6tico» y lo que se «deriva del deseo» (y sirve para saciar la «concupiscencia misma de la
carne») fuera lo mismo, las palabras de Cristo seguin Mateo 5, 27-28 expresarian un juicio negativo sobre lo
que es «erdtico». Si admitimos que el «eros» significa la fuerza interior que «atrae» al hombre hacia la verdad,
el bien y la belleza, entonces en el ambito de este concepto se ve también abrirse el camino hacia lo que Cristo
quiso expresar en el sermon de la montafia. En el &mbito erdtico, el «eros y el «ethos» no se contraponen
mutuamente, sino que estan llamados a encontrarse en el corazén humano y a fructificar en este encuentro.™
Muy digno del corazén humano es que la forma de lo que es «erdtico» sea, al mismo tiempo, forma del ethos,
es decir, de lo que es ético»* De ordinario somos propensos a considerar las palabras del sermén de la montafia
sobre la «concupiscencia» (sobre el «mirar para desear») exclusivamente como una prohibicion, una
prohibicion en la esfera del «eros». Y muy frecuentemente nos contentamos sélo con esta comprension, sin
tratar de descubrir los valores realmente profundos y esenciales que esta prohibicion protege. Que no solamente
protege, sino que los hace también accesibles y los libera, si aprendemos a abrir nuestro «corazén» hacia ellos.
Es necesario encontrar continuamente en lo que es «erdético» el significado esponsalicio del cuerpoy la
auténtica dignidad del don. Esta es la tarea del espiritu humano, tarea de naturaleza ética. Si no se asume
esta tarea, la atraccion de los sentidos y la pasion del cuerpo pueden quedarse en la mera concupiscencia
carente de valor ético, y el hombre no experimenta esa plenitud del «eros», que significa el impulso del
espiritu humano hacia lo que es verdadero, bueno y bello, por lo que también lo que es «erético» se
convierte en verdadero, bueno y bello. Es indispensable, pues, que el ethos venga a ser la forma
constitutiva del eros. El hombre aprende a discernir entre lo que, por una parte, compone la riqueza de la
masculinidad y feminidad en los signos que provienen de su perenne llamada y atraccion creadora, y lo que,
por otra parte, lleva sélo el signo de la concupiscencia. Y aunque estas variantes y matices de los movimientos
internos del «corazon», dentro de un cierto limite, se confundan entre si, sin embargo, se dice que el hombre
interior ha sido llamado por Cristo a adquirir una valoracién madura y perfecta, que lo Ileve a discernir y juzgar
los varios motivos de su mismo corazén. Las palabras de Cristo son rigurosas. Exigen al hombre que, en el
ambito en que se forman las relaciones con las personas del otro sexo, tenga plena y profunda conciencia de los
propios actos y, sobre todo, de los actos interiores. *Las palabras de Cristo exigen que el hombre en esta esfera,
que parece pertenecer exclusivamente al cuerpo y a los sentidos, esto es, al hombre exterior, sepa ser
verdaderamente hombre interior- sepa obedecer a la recta conciencia; sepa ser el auténtico sefior de los propios
impulsos intimos, como guardian que vigila una fuente oculta; y finalmente, sepa sacar de todos esos impulsos
lo que es conveniente para la «pureza del corazon». * Muy frecuentemente se juzga que lo propio del ethos es
sustraer la espontaneidad a lo que es erético, pero quien acepta el ethos del enunciado de Mateo 5, 27-28, debe
saber que también esta llamado a la plena y madura espontaneidad de las relaciones, que nacen de la perenne
atraccion de la masculinidad y de la feminidad. No puede haber esta espontaneidad en los impulsos que
nacen de la mera concupiscencia carnal, carente en realidad de una opcién y de una jerarquia adecuada.
Precisamente a precio del dominio sobre ellos el hombre alcanza esa espontaneidad mas profunda y
madura, con la que su «corazén», aduefidndose de los instintos, descubre de nuevo la belleza espiritual
del signo constituido por el cuerpo humano Cuando el deseo sexual se une con una complacencia noble, es
diverso de un mero y simple deseo. Andlogamente, la excitacién sensual es bien distinta de la emocién
profunda, con que no solo la sensibilidad interior, sino la misma sexualidad reaccionan en la expresién de la
feminidad y de la masculinidad de manera integral. Las palabras del sermén de la montafia, con las que
Cristo llama la atencién de sus oyentes -de entonces y de hoy- sobre la «concupiscencia» sefialan
indirectamente el camino hacia una madura espontaneidad del «corazén» humano, que no sofoca sus
nobles deseos y aspiraciones, sino que, al contrario, los libera y, en cierto sentido, los facilita.
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Reflexion: ;Cual es el valor que busca proteger y liberar el llamado a mirar con pureza de corazéon? ;Qué
significa la frase: Es indispensable, pues, que el ethos venga a ser la forma constitutiva del eros?



21. El ethos de la redencion

El hombre interior es el sujeto especifico del ethos del cuerpo, y Cristo quiere impregnar de esto la conciencia
y la voluntad de sus oyentes y discipulos. Se trata indudablemente de un ethos que es «nuevo» en relacion con
el de los hombres del Antiguo Testamento. Este «nuevo» ethos, que emerge de la perspectiva de las palabras de
Cristo pronunciadas en el sermon de la montafia, lo hemos llamado «ethos de la redencion» y, mas
precisamente, ethos de la redencion del cuerpo. La «redencién del cuerpo», presentada como el fin del
misterio de la redencién del hombre y del mundo, realizada por Cristo. ;En qué sentido, pues, podemos
hablar del ethos de la redencion y especialmente del ethos de la redencion del cuerpo? Debemos reconocer que
en el contexto de las palabras del sermoén de la montafia (Mt 5, 27-28), que hemos analizado, este significado
no aparece todavia en toda su plenitud. Se manifestara mas completamente cuando examinemos otras palabras
de Cristo, esto es, aquellas en las que se refiere a la resurreccion (Mt 22, 30; Mc 12, 25; Lc 20, 35-36). Sin
embargo, no hay duda alguna de que también en el sermdn de la montafia Cristo habla en la perspectiva
de la redencion del hombre (y precisamente, por lo tanto, de la «redencion del cuerpo»). De hecho, ésta
es la perspectiva de todo el Evangelio, de toda la ensefianza, més adn, de toda la mision de Cristo. El que
en la ensefianza de Cristo la referencia fundamental a la cuestion del matrimonio y al problema de las
relaciones entre el hombre y la mujer, se remita al «principio» sélo puede ser justificado por la realidad de la
redencion; fuera de ella, en efecto, permaneceria (inicamente la triple concupiscencia, o sea, esa «servidumbre
de la corrupcion», de la que escribe el Apéstol Pablo (Rom 8,21). En el sermén de la montafia Cristo no invita
al hombre a retornar al estado de la inocencia originaria, porque la humanidad la ha dejado irrevocablemente
detrés de si, sino que lo llama a encontrar -sobre el fundamento de los significados perennes y, por asi decir,
indestructibles de lo que es «<humano»- las formas vivas del «hombre nuevo». De este modo se establece un
vinculo, més aun, una continuidad entre el «principio» y la perspectiva de la redencién. En el ethos de la
redencion del cuerpo debera reanudarse de nuevo el ethos originario de la creacion. Cristo no cambia la ley,
sino que confirma el mandamiento: «No adulteraras»; pero, al mismo tiempo, lleva el entendimiento y el
corazdn de los oyentes hacia esa «plenitud de la justicia» querida por Dios creador y legislador, que encierra
este mandamiento en si. Esta plenitud se descubre: primero con una vision interior «del corazén», y luego
con un modo adecuado de ser y de actuar. La forma del hombre «nuevo» puede surgir en la medida en que el
ethos de la redencion del cuerpo domina al hombre de la concupiscencia. *Cristo indica con claridad que el
camino para alcanzarlo debe ser la templanza y el dominio de los deseos, y esto en la raiz misma, en la esfera
puramente interior («todo el que mira para desear.»). * El ethos de la redencién contiene el imperativo del
dominio de si, la necesidad de una inmediata continencia y de una templanza habitual. En este
comportamiento el corazon humano permanece vinculado al valor del significado esponsalicio del
cuerpo, mediante el cual el Creador -junto con el perenne atractivo reciproco del hombre y de la mujer-
ha escrito en el corazén de ambos el don de la comunion, es decir, la misteriosa realidad de su imagen y
semejanza. En el terreno del ethos de la redencion la unién con ese valor mediante un acto de dominio, se
restablece, con una fuerza y una firmeza todavia méas profundas. El acto del dominio de si 'y de la
templanza, a los que llama Cristo en el sermén de la montafia (Mt 5, 27-28) buscan conservar este valor.
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Reflexién: ¢ Qué significa que Cristo haya muerto en la cruz para redimirme? ;Qué relacién tiene eso con mi
cuerpo?



22. La pureza es exigencia del amor

La conciencia del estado pecaminoso en el hombre histérico es no sélo un necesario punto de partida, sino
también una condicion indispensable de su aspiracion a la virtud, a la «pureza de corazon», a la perfeccion.
Incluso cuando el hombre se ha habituado a ceder a la concupiscencia de la carne, desde la primera vez que
logra el dominio de si, y mucho mas si adquiere después el habito, realiza la gradual experiencia de la propia
dignidad y, mediante la templanza, atestigua el propio autodominio y demuestra que realiza lo que en él es
esencialmente personal. Y, ademas, experimenta gradualmente la libertad del don, que por un lado es la
condicion, y por otro es la respuesta del sujeto al valor esponsalicio del cuerpo humano. Asi, pues, el ethos de
la redencion del cuerpo se realiza a través del dominio de si, a través de la templanza de los «deseos»,
cuando en el corazén humano adquieren voz los estratos méas profundos de la potencialidad del hombre,
a los cuales la concupiscencia de la carne, por decirlo asi, no permitiria manifestarse. Estos estratos
tampoco pueden emerger si el corazén humano est4 anclado en una sospecha permanente, o cuando la
sexualidad se entiende como un «antivalor». El ethos de la redencion del cuerpo permanece profundamente
arraigado con la Revelacion. Al referirse, en este caso, al «corazon», Cristo formula sus palabras del modo més
concreto: efectivamente, el hombre es Unico e irrepetible sobre todo a causa de su «corazén», que decide
en él «desde dentro». La pureza de corazon se explica, con la relacion hacia el otro sujeto, que es originaria y
perennemente «conllamado». La pureza es exigencia del amor. Es la dimensién de su verdad interior en el
«corazonx» del hombre. Cuando Cristo, explicando el significado justo del mandamiento: «No adulterards»,
hizo una Ilamada al hombre interior, especificd, al mismo tiempo, la pureza, con la que estan marcadas las
relaciones reciprocas entre el hombre y la mujer en el matrimonio y fuera del matrimonio. Pureza que en el
sermdn de la montafia est4d comprendida en el enunciado de las bienaventuranzas: «Bienaventurados los
limpios de corazén, porque ellos veran a Dios» (Mt 5, 8). Cristo ve en el corazon, en lo intimo del hombre,
la fuente de la pureza, pero también de la impureza moral. «...Io que sale de la boca procede del corazon, y eso
hace impuro al hombre. Porque del corazén provienen los malos pensamientos, los homicidios, los adulterios,
las fornicaciones, los robos, los falsos testimonios, las blasfemias; pero comer sin lavarse las manos, eso no
hace impuro al hombre» (Mt 15, 18-20; también Mc 7, 20-23). Cristo se cuid6 bien de no vincular la pureza en
sentido moral (ético) con la fisiologia y con los procesos organicos. El concepto de «pureza» y de «impureza»
en sentido moral es ante todo un concepto general, por lo que todo bien moral es manifestacion de pureza, y
todo mal moral es manifestacion de impureza.
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Reflexién: ;Puedo amar al otro sin tener una mirada pura hacia é1? ;Cémo deseo ser mirado por quien dice

amarme? ;A qué se refiere Cristo cuando dice: «Bienaventurados los limpios de corazon, porque ellos veran a
Dios» (Mt 5, 8)?



23. Lavida segun el Espiritu

En la Carta a los Galatas (5, 16-17) San Pablo pone de relieve la tension que existe en el interior del hombre
entre la «carne» y el «Espiritu» (escrito con mayuscula, es decir, el Espiritu Santo): «Os digo, pues: andad en
Espiritu y no deis satisfaccion a la concupiscencia de la carne porque la carne tiene tendencias contrarias a las
del Espiritu, y el Espiritu tendencias contrarias a las de la carne...». Cuando San Pablo dice la «carne» indica
no so6lo al hombre «exterior», sino también al hombre «interiormente» sometido al mundo, el hombre de la
triple concupiscencia. Por el contrario, es precisamente en la «vida segun el Espiritu» donde se vive la pureza
de corazdn, de la que habld Cristo en el sermdn de la montafia. La misma contraposicion de la vida «segln la
carne» y «segun el Espiritu» la encontramos en la Carta a los Romanos (Rom 8, 5-10). Seguidamente Pablo
presenta la victoria final sobre el pecado y sobre la muerte, a través de la resurreccion de Cristo: «EIl que
resucit6 a Cristo Jesus de entre los muertos, dard también vida a vuestros cuerpos mortales por virtud de su
Espiritu, que habita en vosotros» (Rom 8, 11). Aqui, San Pablo pone de relieve la «justificacion» en Cristo,
destinada ya al hombre «histérico». Esta «justificacién» por la fe, es decir, mediante la redencion realizada
por Cristo mismo, obra en el interior del hombre por medio del Espiritu Santo y es, segiin San Pablo,
una auténtica fuerza que actdia en el hombre y que se revela y afirma en sus acciones. La redencion
realizada por Cristo, es a la que Pablo llama también «redencion del cuerpo». En el corazén y en el
comportamiento del hombre, fructifica la redencion de Cristo, gracias a esas fuerzas del Espiritu que realizan la
«justificacion», esto es, que hacen realmente que la justicia «abunde» en el hombre, como se inculca en el
Sermoén de la montafia: Mt 5, 20, es decir, que abunde en la medida que Dios mismo ha querido y que El
espera. En otra parte de la Carta a los Gélatas dice Pablo: «Ahora bien; las obras de la carne son manifiestas, a
saber: fornicacion, impureza, lasciva, idolatria, hechiceria, odios, discordias, celos, rencillas, disensiones,
divisiones, envidias, homicidios, embriagueces, orgias y otras como éstas...» (5, 19-21). «Los frutos del
Espiritu son: caridad, gozo, paz, paciencia, longanimidad, afabilidad, bondad, fe, mansedumbre, templanza...
(5, 22-23). Observemos que entre los frutos del Espiritu el Apdstol incluye la templanza la cual implica el
«dominio de si». Resulta significativo que Pablo, al hablar de las «obras de la carne» (Gl 5, 11-21), mencione
no so6lo «fornicacion, impureza, lascivia..., embriagueces, orgias» -por lo tanto, todo lo que, segiin un modo
objetivo de entender, reviste el caracter de los «pecados carnales» -, sino que nombra también otros pecados:
«idolatria, hechiceria, odios, discordias, celos, iras, rencillas, disensiones, divisiones, envidias...» (Gal 5, 20-21)
que de acuerdo con nuestras categorias antropoldgicas (y éticas) nos sentiriamos propensos, mas bien a llamar
«pecados del espiritu» humano. No sin motivo habremos podido entrever en ellas méas bien los efectos de la
«concupiscencia de los 0jos» o de la «soberbia de la vida», que no los efectos de la «concupiscencia de la
carne». Sin embargo, Pablo las califica como «obras de la carne», lo que solo se puede entender sobre el fondo
de ese significado mas amplio que en las Cartas paulinas asume el término «carnes», contrapuesto sélo y no
tanto al «espiritu» humano, cuanto al Espiritu Santo que actda en el alma (en el espiritu) del hombre. Todos los
pecados son expresion de la «vida» segln la carne, que se contrapone a la «vida segun el Espiritu». Mientras en
el primer caso nos encontramos con el hombre abandonado a la concupiscencia, en el segundo nos hallamos
frente a lo que llamamos el ethos de la redencion. En la doctrina paulina, la vida «segun la carne» y la vida
«segun el Espiritu», encuentran un amplio y diferenciado campo para traducirse en obras. La vida segun el
Espiritu se logra gracias a la potencia del Espiritu Santo que, actuando dentro del espiritu humano, hace
realmente que sus deseos fructifiquen en bien. Por tanto, éstas son no sélo -y no tanto- «obras» del
hombre, cuanto «fruto», esto es, efecto de la accidn del «Espiritu» en el hombre.

Tomado de Teologia del Cuerpo de Juan Pablo Il

Reflexién: En nuestro diario vivir, ;podemos identificar cuando obramos segun la carne y cuando segun el
Espiritu?



24. La subordinacion de la libertad al amor

Una de las manifestaciones de la vida «segun el Espiritu» es el comportamiento conforme a la virtud de la
pureza de la que habla Pablo en la primera Carta a los Tesalonicenses donde leemos «La voluntad de Dios es
vuestra santificacion; que os abstengais de la fornicacion; que cada uno sepa mantener el propio cuerpo en
santidad y honor, no como objeto de pasion libidinosa, como los gentiles, que no conocen a Dios» (1 Tes 4, 3-
5). «Que no nos llam¢é Dios a la impureza, sino a la santidad. Por tanto, quien estos preceptos desprecia, no
desprecia al hombre, sino a Dios, que os dio su Espiritu Santo» (1 Tes 4, 7-8). El que Pablo se refiera a que el
hombre «sepa mantener el propio cuerpo en santidad y respeto, no con afecto libidinoso» hace ver que la
pureza es una «capacidad», una actitud, y en este sentido, es virtud que obviamente debe estar arraigada
en la voluntad. Si la pureza, segun la ensefianza paulina, es un aspecto de la «vida segun el Espiritu», esto
quiere decir que en ella fructifica el misterio de la redencion del cuerpo. El hecho de que hayamos «sido
comprados a precio» (1 Cor 6, 20), esto es, al precio de la redencién de Cristo, hace surgir precisamente
el deber moral de «mantener el propio cuerpo en santidad y respeto» lo cual se realiza mediante la
abstencion de la «<impureza» y fructifica en la experiencia mas profunda de ese amor que ha sido grabado desde
el «principio», segin la imagen y semejanza de Dios. La pureza es una variante de la virtud de la templanza. La
finalidad de la pureza es no s6lo (y no tanto) la abstencion de la «impureza» y de lo que a ella conduce, sino, al
mismo tiempo, el mantenimiento del propio cuerpo e, indirectamente, también del de los otros con «santidad y
respeto». Estas dos funciones, la «abstencion» y el «mantenimiento» estan estrechamente ligadas y son
reciprocamente dependientes. Requiere la superacion de algo que acttia en el hombre, sobre todo, en el ambito
de los sentidos, pero muy frecuentemente no sin repercusiones en la dimension afectivo-emotiva. Segun las
palabras de Cristo, la verdadera «pureza» (como también la «impureza») en sentido moral proviene «del
corazdn» humano. Pablo, cuando habla de la necesidad de hacer morir a las obras del cuerpo con la ayuda del
Espiritu, expresa precisamente aquello de lo que Cristo habld en el sermdn de la montafia, haciendo una
llamada al coraz6n humano. Esta superacion, o sea, el «hacer morir las obras del cuerpo con la ayuda del
«espiritu», es condicion indispensable de la «vida segun el Espiritu», esto es, de la «vida» que es antitesis de la
«muerte», de la que se habla en el mismo contexto. La vida «segun la carne», en efecto, tiene como fruto la
«muerte», es decir, lleva consigo como efecto la «muerte» del Espiritu. EI término «muerte» no significa solo
muerte corporal, sino también el pecado, al que la teologia moral llamar& mortal. Desde el punto de vista
biblico, la «pureza del coraz6n» significa la libertad de todo género de pecado y no sélo de los que se refieren a
la «concupiscencia de la carne». Las palabras pronunciadas por Cristo en el sermon de la montafia son realistas,
no tratan de hacer volver el corazén humano al estado de inocencia originaria, que el hombre dejo ya detras de
si; le sefialan, en cambio, el camino hacia una pureza de corazén, que le es posible y accesible. El hombre
interior debe abrirse a la vida segun el Espiritu, para que participe de la pureza de corazén evangélica: para que
vuelva a encontrar y realice el valor del cuerpo, liberado de los vinculos de la concupiscencia mediante la
redencién. En todo lo que es manifestacion de la vida y del comportamiento segun el Espiritu, Pablo ve al
mismo tiempo la manifestacion de esa libertad, con la que Cristo «nos ha liberado» (Gal 5, 13). Escribe
precisamente asi: «\Vosotros, hermanos, habéis sido llamados a la libertad; pero cuidado con tomar la
libertad por pretexto para servir a la carne, antes servios unos a otros por la caridad. Porque toda la ley
se resume en este solo precepto: «Amaras a tu préjimo como a ti mismo» (Gal 5, 13-14). Si «toda la ley»
del Antiguo Testamento «halla su plenitud» en el mandamiento del amor, la dimension del nuevo ethos
evangélico no es mas que una llamada dirigida a la libertad humana, a su realizacién plena y, en cierto sentido,
a la mas plena «utilizacién» de la potencialidad del espiritu humano. Podria parecer que Pablo contraponga
solamente la libertad a la ley y la ley a la libertad. Sin embargo, un andlisis profundo del texto demuestra
que San Pablo, en la Carta a los Gélatas, subraya ante todo la subordinacién ética de la libertad a ese
elemento en el que se cumple toda la ley, o sea, al amor, que es el mandamiento mas grande del
Evangelio. «Cristo nos ha liberado para que seamos libres», precisamente en el sentido en que El nos lo ha
manifestado. Entender asi la vocacion a la libertad («Vosotros... hermanos, habéis sido llamados a la
libertad», Gal 5, 13), significa configurar el ethos, en el que se realiza la vida «segun el Espiritu». Cristo
ha realizado y manifestado la libertad que encuentra la plenitud en la caridad, la libertad, gracias a la cual,
estamos «los unos al servicio de los otros»; en otras palabras: la libertad que se convierte en fuente de «obras»
nuevas y de «vida» segln el Espiritu. La antitesis y la negacién de este uso de la libertad tiene lugar cuando
esta se convierte para el hombre en «un pretexto para vivir segin la carne». Quien vive «segln la carne», deja



de ser capaz de esa libertad para la que «Cristo nos ha liberado»; deja también de ser idoneo para el verdadero
don de si, que es fruto y expresion de esta libertad y que esta ligado con el significado esponsalicio del cuerpo.
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Reflexién: ;Qué significa: “mantener nuestro cuerpo en santidad y respeto”? ;Qué significa que la pureza es
una capacidad, una actitud? ;Qué implica subordinar la libertad al amor?



25. El cuerpo como manifestacion del espiritu

Todo el desarrollo de la ciencia contemporanea respecto al cuerpo como organismo, esta basado sobre la
separacion de lo que en el hombre es corporeo, de lo que es espiritual. Desde esta dptica el hombre deja de
identificarse con el propio cuerpo y no le es dificil tratarlo, como objeto de manipulacién ya que se le
priva del significado y de la dignidad que se derivan de tener conciencia del cuerpo como signo de la
persona, como manifestacion del espiritu. En otras palabras, el conocimiento puramente «bioldgico» de las
funciones del cuerpo relacionadas con la masculinidad y feminidad de la persona humana, es capaz de ayudar a
descubrir el auténtico significado esponsalicio del cuerpo, solamente si va unido a una adecuada madurez
espiritual de la persona humana. En la primera Carta a los Corintios Pablo expone alli su gran doctrina
eclesioldgica, segln la cual, la Iglesia es Cuerpo de Cristo: Dios dispuso el cuerpo dando mayor decencia al
que carecia de ella, a fin de que no hubiera escisiones en el cuerpo, antes todos los miembros se preocupen por
igual unos de otros» (1 Cor 12, 22-25). Aunque el tema propio del texto en cuestion sea la teologia de la Iglesia
como Cuerpo de Cristo, contribuye, a la vez, a profundizar en la teologia del cuerpo. Mientras en la primera
Carta a los Tesalonicenses Pablo escribe acerca del mantenimiento del cuerpo «en santidad y respeto», en el
pasaje que acabamos de citar de la primera Carta a los Corintios quiere mostrar a este cuerpo humano
precisamente como digno de respeto. No se trata sélo del cuerpo (entendido coma organismo, en el sentido
«somatico)» sino del hombre que se expresa a si mismo por medio de ese cuerpo, y en este sentido «es»
ese cuerpo. La descripcion paulina del cuerpo corresponde precisamente a la actitud espiritual de «respeto»
hacia el cuerpo humano, debido a la «santidad» (1 Tes 4, 3-5, 7-8) que surge de los misterios de la creacion y
de la redencion. En las expresiones de Pablo acerca de los «miembros menos decentes» del cuerpo humano,
nos parece encontrar el testimonio de la misma vergiienza que experimentaron los primeros seres humanos,
vardn y mujer, después del pecado original. «A los que parecen mas viles los rodeamos de mayor respeto, y a
los que tenemos por menos decentes los tratamos con mayor decencia» (1 Cor 12, 33). Asi, pues, se puede
decir que de la vergiienza nace precisamente el «respeto» por el propio cuerpo: respeto, cuyo mantenimiento
pide Pablo en la primera Carta a los Tesalonicenses (4, 4). Ese «respeto», sobre todo, en el &mbito de las
relaciones y comportamientos humanos es importante tanto respecto al «propio» cuerpo, como evidentemente
también en las relaciones reciprocas.
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Reflexién: ;Qué significa la frase «el hombre que se expresa a si mismo por medio de ese cuerpo, y en este
sentido «es» ese cuerpo»? ¢Por qué decimos que la iglesia es cuerpo de Cristo? ;Quiénes conforman la iglesia?



26. El templo del Espiritu Santo

Hemos analizado dos pasajes, tomados de la primera Carta a los Tesalonicenses (4, 3-5) y de la primera Carta a
los Corintios (12, 18-25), con el fin de mostrar lo que parece ser esencial en la doctrina de San Pablo sobre la
pureza como virtud. Si en el texto citado de la primera Carta a los Tesalonicenses se puede comprobar que la
pureza consiste en la templanza, en ese mismo texto, al igual que en la primera Carta a los Corintios, se pone
también de relieve la nota del «respeto». La abstencion «de la impureza», que implica el mantenimiento del
cuerpo «en santidad y respeto», permite deducir que, seguin la doctrina del Apdstol, la pureza es una
«capacidad» fruto de la vida «segun el Espiritu» es decir, fruto del don del Espiritu Santo. Estas dos
dimensiones de la pureza -la dimension moral, o sea, la virtud, y la dimensién carismatica, o sea, el don del
Espiritu Santo, estan estrechamente ligadas en el mensaje de Pablo. Esto lo pone especialmente de relieve el
Apostol en la primera Carta a los Corintios, en la que llama al cuerpo «templo» (por lo tanto: morada y
santuario) del Espiritu Santo. «¢,O no sabéis que vuestro cuerpo es templo del Espiritu Santo, que esta en
vosotros, y habéis recibido de Dios, y que, por tanto, no os pertenecéis?», pregunta Pablo a los Corintios
(1 Cor 6, 19), después de haberles instruido antes con mucha severidad acerca de las exigencias morales de la
pureza. «Huid de la fornicacién. Cualquier pecado que cometa un hombre, fuera de su cuerpo queda; pero el
que fornica, peca contra su propio cuerpo» (1 Cor 6, 18). Estos pecados llevan consigo la «profanacién» del
cuerpo: privan al cuerpo del respeto que se le debe a causa de la dignidad de la persona. EI Apostol va més alla:
segln él, el pecado contra el cuerpo es también «profanacion del templo».Sobre la dignidad del cuerpo
humano, a los ojos de Pablo, no sélo decide el hombre constituido como sujeto personal, sino mas aun la
realidad sobrenatural que, como fruto de la redencidn realizada por Cristo, nuestro cuerpo es morada y
presencia continua del Espiritu Santo. Y este nuevo don de Dios obliga. El Apdstol hace referencia a esta
dimension de obligacion cuando escribe: «EI cuerpo no es para la fornicacion, sino para el Sefior, y el Sefior
para el cuerpo» (1 Cor, 6, 13). Con la Encarnacion Cristo ha impreso en el cuerpo una nueva dignidad, el
hecho de que el cuerpo humano venga a ser en Jesucristo cuerpo de Dios-Hombre es algo que cada
cristiano debe tener en cuenta en su comportamiento respecto al «propio» cuerpo y, evidentemente
respecto al cuerpo del otro. La redencion del cuerpo comporta la institucion en Cristo y por Cristo de una
nueva medida de la santidad del cuerpo. A esta santidad precisamente se refiere Pablo en la primera carta de los
Tesalonicenses (4, 3-5), cuando habla de «mantener el propio cuerpo en santidad y respeto». Una cosa es la
satisfaccion de las pasiones, y otra la alegria que el hombre encuentra en poseerse més plenamente a si
mismo, pudiendo convertirse de este modo también més plenamente en un verdadero don para otra
persona. En una pureza madura, se manifiesta en parte la eficacia del don del Espiritu Santo, de quien el
cuerpo humano es «templo» (1 Cor 6, 19).
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Reflexién: ;Qué implicaciones tiene en nuestra vida diaria la pregunta de Pablo a los Corintios: «;O no sabéis

que vuestro cuerpo es templo del Espiritu Santo, que esta en vosotros, y habéis recibido de Dios, y que, por
tanto, no os pertenecéis?» (1 Cor 6, 19).



27. El arte y la ética

La esfera de las experiencias estéticas se encuentra también en el ambito del ethos del cuerpo. En la pintura o
escultura el hombre-cuerpo es siempre un modelo, sometido a la elaboracion especifica por parte del artista. En
el filme, y todavia mas en el arte fotografico, el modelo no es transfigurado, sino que se reproduce al hombre
vivo y en tal caso el cuerpo humano, no es modelo sino objeto de una reproduccion obtenida mediante técnicas
apropiadas. El ethos del cuerpo, es decir, la ética de su desnudez, a causa de la dignidad de la persona, esta
estrechamente vinculada al significado esponsalicio del cuerpo, en el que el dar de una parte se encuentra con
la apropiada respuesta de la otra al don. La desnudez del cuerpo humano en el arte hace que este se convierta en
objeto destinado a un maltiple conocimiento, mediante el cual los que miran, en cierto sentido, se aduefian de
lo que debe existir esencialmente a nivel de don, hecho de la persona a la persona, no en la imagen, sino en el
hombre vivo. En efecto, ese «elemento del don» queda expuesto a una recepcion incognita y con ello queda
de alglin modo «amenazado», ya que puede convertirse en objeto anénimo de «apropiacion», objeto de
abuso. Precisamente por esto la verdad sobre el hombre, sobre lo que en él es particularmente personal e
interior, crea aqui limites claros que no es licito sobrepasar. De esto no se deriva ciertamente que el cuerpo
humano, en su desnudez, no pueda convertirse en tema de la obra de arte, sino sélo que, a causa del gran valor
del cuerpo en la «comuni6ny interpersonal, este problema no es puramente estético ni moralmente indiferente.
La necesidad de la intimidad hacia el propio cuerpo, sirve para asegurar el don y la posibilidad del darse
reciprocamente. EI hombre no quiere convertirse en objeto para los otros a través de la propia desnudez
anonima, ni quiere que el otro se convierta para él en objeto de modo semejante. La violacién del pudor
corporeo es un método conscientemente usado para destruir la sensibilidad personal y el sentido de la dignidad
humana. Esta verdad debe tomarse en consideracion también por el artista quien debe ser consciente de la
verdad plena del objeto, de toda la escala de valores unidos con él. Esto corresponde a ese principio de la
«pureza de corazén» que es necesario transferir a la creacion o reproduccidn artisticas. Hay obras de arte,
cuyo tema es el cuerpo humano en su desnudez, y cuya contemplacién nos permite concentrarnos, en cierto
sentido, sobre la verdad total del hombre, sobre la dignidad y la belleza -incluso esa «suprasensual»- de su
masculinidad y feminidad. Estas obras tienen en si, como escondido, un elemento de sublimacién, que conduce
al espectador, a través del cuerpo, a todo el misterio personal del hombre. Pero también hay obras de arte, y
reproducciones, que suscitan objecidn en la esfera de la sensibilidad personal del hombre -no a causa de
su objeto, puesto que el cuerpo humano en si mismo tiene siempre su dignidad inalienable-, sino a causa
de la calidad o del modo de su reproduccion, o, representacion artistica. Si nuestra sensibilidad personal
reacciona con objecion y desaprobacidn, es asi porque en esa intencionalidad fundamental, descubrimos
la objetivizacién del hombre y de su cuerpo, su reduccién a objeto de «goce». Y esto esta contra la
dignidad del hombre también en el orden intencional del arte y de la reproduccion. Lo que aqui hemos llamado
«el ethos de la imagen» no puede ser considerado abstrayéndolo del componente correlativo, que seria
necesario llamar el «ethos de la vision». Como la creacion de la imagen impone al autor, no sélo lo estético,
sino también lo ético, asi el «mirar» impone obligaciones al receptor de la obra. La auténtica y responsable
actividad artistica busca una expresion artistica de la verdad sobre el hombre en su corporeidad. A su vez,
depende del espectador si decide realizar el propio esfuerzo para acercarse a esta verdad, o si se queda solo en
un «consumidors superficial de las impresiones, esto es, uno que se aprovecha del encuentro con el anénimo
tema-cuerpo s6lo a nivel de la sensualidad.
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Reflexién: ; Tenemos en cuenta la verdad sobre el hombre creado a imagen y semejanza de Dios y el valor de
la pureza de corazén cuando elegimos que imagenes o peliculas ver?



PARTE Ill. LA RESURRECCION DE LA CARNE

Junto a los otros dos importantes coloquios, esto es: aquel en el que Cristo hace referencia al «principio» (Mt
19, 3-9, Mc 10, 2-12) y el otro en el que apela a la intimidad del hombre (al «corazon»), sefialando al deseo y a
la concupiscencia de la carne como fuente del pecado ( Mt 5, 27-32), el coloquio que ahora someteremos a
andlisis, constituye, diria, el tercer miembro del triptico de las enunciaciones de Cristo mismo: triptico de
palabras esenciales y constitutivas para la teologia del cuerpo. En este coloquio Jesus alude a la resurreccion,
descubriendo asi una dimension completamente nueva del misterio del hombre. Las palabras del Evangelio, en
las que Cristo hace referencia a la resurreccion tienen una importancia fundamental para entender el
matrimonio en el sentido cristiano y también «la renuncia» a la vida conyugal «por el reino de los cielos».

28. Dios de vivos

Los saduceos se refieren a la llamada ley del levirato (Dt 25, 5-10), y basandose en la prescripcion de esa
antigua ley, presentan el siguiente «caso»: «Eran siete hermanos. El primero tom6 mujer, pero al morir no dejé
descendencia. La tom6 el segundo, y muri6 sin dejar sucesion, e igual el tercero, y de los siete ninguno dejo
sucesion. Después de todos muri6 la mujer. Cuando en la resurreccion resuciten, ¢de quién sera la mujer?
Porque los siete la tuvieron por mujer» (Mc 12, 20-23). Esta vez JesUs responde asi: «;No esté bien claro que
errais y que desconocéis las Escrituras y el poder de Dios? Cuando en la resurreccion resuciten de entre los
muertos, ni se casaran ni seran dadas en matrimonio, sino que seran como angeles en los cielos» (Mc 12, 24-
25). JesUs les demuestra primero un error de método: no conocen las Escrituras; y luego, un error de fondo: no
aceptan lo que estéa revelado en las Escrituras -no conocen el poder de Dios-, no creen en Aquel que se revel6 a
Moisés en la zarza ardiente. Les responde JesUs que el s6lo conocimiento literal de la Escritura no basta porque
la Escritura es, sobre todo, un medio para conocer el poder de Dios vivo, que se revela en ella a Si mismo. En
esta revelacion El se ha llamado a Si mismo «el Dios de Abraham, el Dios de Isaac y de Jacob», de aquellos,
pues, que habian sido los padres de Moisés en la fe. Todos ellos han muerto ya hace mucho tiempo; sin
embargo, Cristo completa la referencia a ellos con la afirmacién de que Dios «no es Dios de muertos, sino de
vivos». Esta afirmacidn-clave, en la que Cristo interpreta las palabras dirigidas a Moisés desde la zarza
ardiente, sélo puede ser comprendida si se admite la realidad de una vida, a la que la muerte no pone fin.
Llegara el momento en que Cristo dé la respuesta, sobre esta materia, con la propia resurreccion; sin embargo,
por ahora se remite al testimonio del Antiguo Testamento, demostrando la verdad sobre la inmortalidad y sobre
la resurreccion. Cristo es la Gltima palabra de Dios sobre este tema: efectivamente, la Alianza, que con El y por
El se establece entre Dios y la humanidad, abre una perspectiva infinita de Vida: y el acceso al &rbol de la vida
-segun el plan originario del Dios de la Alianza- se revela a cada uno de los hombres en su plenitud definitiva.
Este serd el significado de la muerte y resurreccion de Cristo, el misterio pascual. Sin embargo, la conversacion
con los saduceos se desarrolla en la fase pre-pascual de la mision mesianica de Cristo. La resurreccion, seguin
las palabras de Cristo referidas por los evangelios, significa no sélo la recuperacion de la corporeidad y
el establecimiento de la vida humana en su integridad, mediante la union del cuerpo con el alma, sino
también un estado totalmente nuevo de la misma vida humana. Hallamos la confirmacion de este nuevo
estado del cuerpo en la resurreccion de Cristo (Rom 6, 5-11).

Tomado de Teologia del Cuerpo de Juan Pablo Il

Reflexién: ;Qué implicaciones tiene en nuestro diario vivir la perspectiva de la vida eterna?



29. La verdad de la resurreccion

La misma respuesta de Cristo a los saduceos sobre el caso de los siete hermanos, en la version de Lucas
introduce algunos elementos que no se hallan ni en Mateo ni en Marcos. He aqui el texto: «Dijoles Jesus: Los
hijos de este siglo toman mujeres y maridos. Pero los juzgados dignos de tener parte en aquel siglo y en la
resurreccion de los muertos, ni tomaran mujeres ni maridos, porque ya no pueden morir y son semejantes a los
angeles e hijos de Dios, siendo hijos de la resurreccion» (Lc 20, 34-36). Ese «otro siglo», que segun la
Revelacion es «el reino de Dios», es también la definitiva y eterna «patria» del hombre (Flp 3, 20) es la «casa
del Padre» (Jn 14, 2). «Ni tomaran mujeres ni maridos» parece afirmar, a la vez, que los cuerpos humanos,
recuperados y renovados en la resurreccion, mantendran su peculiaridad masculina o femenina y que el sentido
de ser varén o mujer en el cuerpo en el «otro siglo» se constituird y entendera de modo diverso del que fue
desde «el principio» ya que el matrimonio y la procreacién pierden, por decirlo asi, su razdn de ser. El
enunciado de Mateo y Marcos de que «seran como &ngeles en los cielos» permite deducir una espiritualizacion
del hombre segun una dimensidn diversa de la de la vida terrena (e incluso diversa de la del mismo
«principio»). Es obvio que aqui no se trata de transformacion de la naturaleza del hombre en la angélica o
puramente espiritual. El contexto indica claramente que el hombre conservara en el «otro siglo» la propia
naturaleza humana. Si fuese de otra manera, careceria de sentido hablar de resurreccion. Resurreccion significa
restitucion a la verdadera vida de la corporeidad humana, que fue sometida a la muerte en su fase temporal,
significa una nueva sumision del cuerpo al espiritu. La resurreccion da testimonio, al menos indirectamente, de
que el cuerpo humano no esté sélo temporalmente unido con el alma (como su «prision» terrena, cual juzgaba
Platdn), sino que juntamente con el alma constituye la unidad e integridad del ser humano como ensefiaba
Aristoteles. Si Santo Tomas aceptd en su antropologia la concepcion de Aristoteles, lo hizo teniendo a la vista
la verdad de la resurreccion. En la vida terrena, el dominio del espiritu sobre el cuerpo, como fruto de un
trabajo perseverante sobre si mismo, puede expresar una personalidad espiritualmente madura; sin
embargo, no quita la posibilidad de su reciproca oposicién. La verdad sobre la resurreccion afirma con
claridad que la perfeccién escatolégica y la felicidad del hombre no pueden ser entendidas como un
estado del alma sola, separada del cuerpo, sino como el estado del hombre definitivo y perfectamente
«integrado», a través de una union tal del alma con el cuerpo, que asegura definitivamente esta
integridad perfecta. Se podria hablar aqui incluso de un sistema perfecto de fuerzas entre lo que en el hombre
es espiritual y corporeo, fuerzas que se encuentran en desequilibrio en el hombre «histérico», desequilibrio que
se manifiesta en las bien conocidas palabras de San Pablo: «Siento otra ley en mis miembros que repugna a la
ley de mi mente» (Rom 7, 23). EI hombre «escatoldgico» estard libre de esa «oposicién». Los «hijos de la
resurreccion» -como leemos en Lucas 20, 36 no s6lo «son semejantes a los angeles», sino que también «son
hijos de Dios». De aqui se puede sacar la conclusion de que el grado de la espiritualizacion tendra su fuente en
el grado de su «divinizacion», incomparablemente superior a la que se puede conseguir en la vida terrena. Esta
nueva espiritualizacion sera fruto de la gracia, esto es, de la comunicacion de Dios, en su misma divinidad, no
solo al alma, sino a todo el hombre. Esa divinizacion se entiende no s6lo como un «estado interior» del
hombre, capaz de ver a Dios «cara a cara», sino también como una nueva formacion del hombre a medida de la
union con Dios en su misterio trinitario. La «divinizacion» en el «otro mundo» aportara al espiritu humano una
tal «gama de experiencias» de la verdad y del amor, que el hombre nunca habria podido alcanzar en la vida
terrena. La comunién escatoldgica del hombre con Dios estara alimentada por la vision «cara a cara» de esa
comunién mas perfecta que es la comunion trinitaria de las Personas divinas. EI amor en la comunidn de las
tres Personas divinas puede encontrar una respuesta en los que llegaran a ser participes del «otro
mundo», Gnicamente a través de la realizacion de la comunion reciproca proporcionada a personas
creadas. La vida eterna hay que entenderla como plena y perfecta experiencia de la gracia de Dios. Esta
«experiencia escatolégica» del Dios viviente le descubrira, de modo vivo, la «comunicacién» de Dios a toda la
creacion y, en particular, al hombre; lo cual es el «don» mas personal de Dios al hombre: a ese ser, que desde el
principio lleva en si la imagen y semejanza de El. El don de si mismo por parte de Dios al hombre es
absolutamente superior a toda experiencia propia de la vida terrena y el don de si mismo del hombre a
Dios sera su respuesta.
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Reflexion: Partiendo de la frase: “En la vida terrena, el dominio del espiritu sobre el cuerpo, como fruto de un
trabajo perseverante sobre si mismo, puede expresar una personalidad espiritualmente madura”, ;Consideramos
gue tenemos una personalidad espiritualmente madura? ;Qué podemos hacer para mejorar en este campo?



30. El mundo futuro

A base de las experiencias y conocimientos del hombre en «este mundo»- es dificil construir una imagen
plenamente adecuada del «mundo futuro». Sin embargo, con la ayuda de las palabras de Cristo, es asequible, al
menos, una cierta aproximacion a esta imagen. Nos servimos de esta aproximacion teoldgica, profesando
nuestra fe en la «resurreccion de los muertos» y en la «vida eterna», como también la fe en la «comunién de los
santos», que pertenece a la realidad del «mundo futuro». Las palabras con las que Cristo se refiere a la futura
resurreccion -palabras confirmadas de modo singular con su propia resurreccion-, completan lo que en las
presentes reflexiones hemos venido llamando «revelacion del cuerpo». Dicha revelacion nos permite superar la
experiencia del hombre histdrico en dos direcciones, la del Principio y la escatoldgica. EI hombre no puede
alcanzar, con los solos métodos empiricos y racionales, ni la verdad sobre ese «principio» del que habla Cristo,
ni la verdad escatoldgica. Sin embargo, ;acaso no se puede afirmar que el hombre lleva, en cierto sentido, estas
dos dimensiones en lo profundo de la experiencia del propio ser, o que de algtin modo est4 encaminado hacia
ellas como hacia dimensiones que justifican plenamente el significado mismo de su ser hombre «carnal»? Para
la construccién de la imagen de la nueva existencia en el «<mundo futuro»-que corresponde a nuestra profesion
de fe: «creo en la resurreccion de los muertos»- contribuye en gran manera la conciencia de que hay una
conexion entre la experiencia terrena y toda la dimension del «principio» biblico del hombre en el mundo. Si en
el principio Dios «los cre6 vardn y mujer» (Gen 1, 27), si en esta dualidad relativa al cuerpo previé también
una unidad tal, por la que «seran una sola carne» (Gen 2, 24), si vincul6 esta unidad a la bendicién de la
procreacion (Gen 1, 29), y si ahora, al hablar ante los saduceos de la futura resurreccion, Cristo explica que en
el «otro mundo» «no tomaran mujer ni marido». Es evidente, pues, que el significado de ser, en cuanto al
cuerpo, varon o mujer en el «<mundo futuro», hay que buscarlo fuera del matrimonio y de la procreacion. En su
situacion originaria, el hombre, pues, esta solo, en su soledad «se revela» a si mismo como persona para revelar
simultdneamente, en la unidad de los dos, la comunién de las personas. En uno o en otro estado, el ser humano
se constituye como imagen y semejanza de Dios. Desde el principio el hombre es también cuerpo entre los
cuerpos, y en la unidad de los dos descubre el significado «esponsalicio» de su cuerpo, su llamado a la vida en
comunién. Luego el sentido de ser en el cuerpo varén y mujer, se vincula con el matrimonio y la
procreacién. Las palabras «cuando resuciten de entre los muertos... ni se casaran ni seran dadas en
matrimonio» (Mc 12, 25) nos permiten deducir que ese significado «esponsalicio» del cuerpo en la
resurreccion en la vida futura correspondera no solo al hecho de que el hombre, como varén-mujer, es
persona creada a «imagen y semejanza de Dios», sino también al hecho de que esta imagen se realiza en
la comunién de las personas. El significado «esponsalicio» de ser cuerpo se realizard, pues, como
significado perfectamente personal y comunitario a la vez. La glorificacion del cuerpo, revelara ese perenne
significado del cuerpo humano se descubrirad entonces en tal sencillez y esplendor que cada uno de los
participantes del «otro mundo» volvera a encontrar en su cuerpo glorificado la fuente de la libertad del
don. La perfecta «libertad de los hijos de Dios» (Rom 8, 14) y alimentara con ese don también cada una
de las comuniones que constituiran la gran comunidad de la comunion de los santos. Las palabras de
Cristo referidas por los Evangelios sindpticos (Mt 22, 30; Mc 12, 25; Lc 20, 34-35) nos permiten, en cierto
sentido, revisar hasta el fondo todo el significado revelado del cuerpo, el significado de ser hombre, es decir,
persona «encarnada», de ser, en cuanto cuerpo, varon-mujer. Dado que las palabras del libro del Génesis eran
como el umbral de toda la teologia del cuerpo -umbral sobre el que se basé Cristo en su ensefianza sobre el
matrimonio y su indisolubilidad- entonces hay que admitir que sus palabras referidas por los sinopticos son
como un nuevo umbral de esta verdad integral sobre el hombre, que encontramos en la Palabra revelada de
Dios.
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Reflexién: ;Qué implicaciones tiene en mi vida diaria el saber que mi cuerpo va a trascender a la vida futura?



31. El primer y el tltimo Adéan

Entre la respuesta dada por Cristo a los saduceos, transmitida por los Evangelios sindpticos (Mt 22, 30; Mc 12,
25; Lc 20, 35-36), y el apostolado de Pablo tuvo lugar ante todo el hecho de la resurreccién de Cristo mismo y
una serie de encuentros con el Resucitado. En la base de su fe en la resurreccion expresada sobre todo en el
capitulo 15 de la primera Carta a los Corintios esta ese encuentro con el Resucitado, que se convirtio en el
fundamento de su apostolado. Cristo, en su respuesta (pre-pascual) no hacia referencia a la propia resurreccion,
sino que se remitia a la realidad del Dios vivo del Antiguo Testamento. Pablo, en su argumentacion post-
pascual sobre la resurreccion, se remite sobre todo a la realidad de la resurreccion de Cristo. Mas aun, defiende
esta verdad incluso como fundamento de la fe en su integridad: «...Si Cristo no resucitd, vana es nuestra
predicacion. Vana nuestra fe... Pero no; Cristo ha resucitado de entre los muertos» (1 Cor 15, 14, 20). Leemos
en la primera Carta a los Corintios 15, 42-46, acerca de la resurreccion de los muertos: «Se siembra en
corrupcion y se resucita en incorrupcion. Se siembra en ignominia y se levanta en gloria. Se siembra en
flaqueza y se levanta en poder. Se siembra cuerpo animal y se levanta cuerpo espiritual. Pues si hay un cuerpo
animal, también lo hay espiritual. Que por eso est4 escrito: El primer hombre, Adéan, fue hecho alma viviente;
el Gltimo Adén, espiritu vivificante. Pero no es primero lo espiritual, sino lo animal: después lo espiritual». Es
significativo en el texto paulino que la perspectiva escatoldgica del hombre esta unida, tanto con la referencia
al «principio», como con la profunda conciencia de la situacion «histérica» del hombre. Al hombre
destinatario de su escrito tanto -en la comunidad de Corinto, como en todos los tiempos-, Pablo lo
confronta con Cristo, resucitado, «el ltimo Adan». Al hacerlo asi, le invita a seguir las huellas de la
propia experiencia post-pascual. EI Apdstol, al contraponer Adan y Cristo (resucitado) -0 sea, el primer Adan
al tltimo Adan- muestra como entre estos dos polos se desarrolla el proceso que él expresa con las siguientes
palabras: «Como llevamos la imagen del hombre terreno, llevamos también la imagen del celestial» (1
Cor 15, 49). Este «hombre celestial», no es la negacion del «<hombre terreno», sino sobre todo su cumplimiento
y su confirmacion en el ambito de los designios de Aquel que, desde el principio, cred al hombre a su imagen y
semejanza. La humanidad del «primer Adan», «<hombre terreno», lleva en si una particular potencialidad (que
es capacidad y disposicion) para acoger todo lo que vino a ser el «segundo Adan», o sea, Cristo. La imagen de
Cristo Resucitado que estamos llamados a llevar es la realidad escatoldgica pero, al mismo tiempo, es ya
en cierto sentido una realidad de este mundo, puesto que se ha revelado en él mediante la resurreccion de
Cristo. Asi, pues, Pablo reproduce en su sintesis todo lo que Cristo habia anunciado, cuando se remiti6, en tres
momentos diversos, al «principio» en la conversacion con los fariseos (Mt 19, 3-8; Mc 10, 2-9); al «corazén»
humano, como lugar de lucha con las concupiscencias en el interior del hombre, durante el Sermén de la
montafia (Mt 5, 27); y a la resurreccién como realidad del «otro mundo», en la conversacién con los saduceos
(Mt 22, 30; Mc 12, 25; Lc 20, 35-36). En la Carta a los Romanos al decir «... También nosotros, que tenemos
las primicias del Espiritu, gemimos dentro de nosotros mismos suspirando por la adopcién, por la redencién de
nuestro cuerpo» (Rom 8, 23), el Apdstol anuncia «la redencién del cuerpo» que actla en el alma del hombre
mediante los dones del Espiritu, y en la Carta a los Corintios (1 Cor 15, 42-49) el cumplimiento de esta
redencion en la futura resurreccion. Es decir, la redencion es el camino para la resurrecciony la
resurreccion constituye el cumplimiento definitivo de la redencién del cuerpo. El «cuerpo espiritual»
deberia significar precisamente la perfecta sensibilidad de los sentidos, su perfecta armonizacion con la
actividad del espiritu humano en la verdad y en la libertad. Las palabras de Cristo referidas por los
Sindpticos, abren ante nosotros la perspectiva de la visién de Dios «cara a cara», en la que hallara su fuente
inagotable tanto la «virginidad» perenne, como la «intersubjetividad» perenne de todos los hombres, que
vendran a ser participes de la resurreccion. Asi mismo, toda la antropologia (y la ética) de San Pablo estan
penetradas por el misterio de la resurreccion, mediante el cual hemos recibido definitivamente el Espiritu
Santo. El capitulo 15 de la primera Carta a los Corintios constituye la interpretaciéon paulina del «otro mundo»
en el que cada uno, juntamente con la resurreccion del cuerpo, participara plenamente del don del Espiritu
vivificante, esto es, del fruto de la resurreccion de Cristo. Estas reflexiones tienen un significado fundamental
para toda la teologia del cuerpo; para comprender, tanto el matrimonio, como el celibato «por el reino de los
cielos».
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Reflexién: «Como llevamos la imagen del hombre terreno, llevamos también la imagen del celestial» (1 Cor
15, 49) ;Somos conscientes de esta realidad? ;LIevamos en nuestra vida diaria la imagen del hombre celestial?



PARTE IV. LA VIRGINIDAD CRISTIANA
«El célibe se cuida de las cosas del Sefior, de como agradar al Sefior» (1Cor 7,32)
32. El anticipo de la vida del mundo futuro

Comenzamos hoy a reflexionar sobre la virginidad o celibato «por el reino de los cielos». La constatacion:
«Cuando resuciten de entre los muertos, ni se casaran ni seran dadas en matrimonio» (Mc 12, 25) indica que
hay una condicion de vida, sin matrimonio, en la que el ser humano halla a un tiempo la plenitud de la
donacion personal y de la comunion de las personas, gracias a la glorificacion de todo su ser en la union
perenne con Dios. Cuando la llamada a la continencia «por el reino de los cielos» encuentra eco en el alma
humana, no resulta dificil percibir alli una sensibilidad especial del espiritu humano, que ya en las condiciones
de la temporalidad parece anticipar aquello de lo que el hombre sera participe en la resurreccion futura. Los que
hacen en la vida esta opcion «por el reino de los cielos», no observan la continencia por el hecho de que «no
conviene casarse», como responden los fariseos en la conversacion con Jesus cuando él les habla de la
indisolubilidad del matrimonio: «Si tal es la condicién del hombre con la mujer, preferible es no casarse» (Mt
19, 10). Los que eligen esta opcion lo hacen por el valor particular que esta vinculado con ella'y que hay
que descubrir y aceptar personalmente como vocacion propia. «No todos entienden esto, sino aquellos a
quienes ha sido dado. Porque hay eunucos que nacieron asi del vientre de su madre, y hay eunucos que fueron
hechos por los hombres, y hay eunucos que a si mismo se han hecho tales por amor al reino de los cielos. El
que pueda entender, que entienda» (Mt 19, 11-12). Si Cristo habla de aquellos «que a si mismos se han hecho
tales por amor al reino de los cielos» (Mt 19, 12), ciertamente hace esta distincion para poner de relieve su
caracter voluntario y sobrenatural. VVoluntario, porque los que pertenecen a esta clase lo han elegido;
sobrenatural porque lo han hecho «por el reino de los cielos». Mientras en las palabras del sermén de la
montafia se halla la antropologia del hombre «histérico»: en las palabras sobre la continencia voluntaria,
permanece esencialmente la misma antropologia, pero iluminada por la perspectiva del «reino de los cielos».
Este ser humano, varén o mujer, manifiesta la «virginidad» escatol6gica del hombre resucitado, en el
que se revelara el absoluto y eterno significado esponsalicio del cuerpo glorificado en la unién con Dios
mismo, mediante la perfecta unién de todos los «participes del otro mundo», en el misterio de la
comunion de los santos. La opcidn de la continencia por el reino de los cielos es una orientacion hacia
aquel estado escatol6gico, en que los hombres «no tomaran mujer ni marido». Es una excepcion respecto
al estado del que el hombre desde «el principio» vino a ser y es participe, durante toda la existencia
terrena. Esta excepcidn incluye en si el anticipo de la vida escatoldgica. ElI matrimonio de Maria con José,
encierra en si, al mismo tiempo, el misterio de la perfecta comunién de las personas, del hombre y de la mujer
en el pacto conyugal, y a la vez el misterio de esa singular «continencia por el reino de los cielos»: continencia
que servia, en la historia de la salvacién, a la perfecta «fecundidad del Espiritu Santo». Maria y José, que
vivieron el misterio de la concepcion y el nacimiento de Jesus, se convirtieron en los primeros testigos de una
fecundidad diversa de la carnal, esto es, de la fecundidad del Espiritu: «Lo concebido en Ella es obra del
Espiritu Santo» (Mt 1,20). La maternidad divina de la Virgen, debia ayudar a comprender, por una parte,
la santidad del matrimonio y, por otra, el desinterés con miras al «reino de los cielos», del que Cristo
habia hablado a sus discipulos. La continencia «por el reino de los cielos» sirve a esa fecundidad espiritual y
sobrenatural del hombre, que proviene del Espiritu Santo (Espiritu de Dios).

Tomado de Teologia del Cuerpo de Juan Pablo I1

Reflexién: ;Entendemos la vocacion a la vida consagrada como un llamado de Dios? Respetamos y apoyamos
este llamado en nosotros (de ser el caso) o en los demas (nuestros hijos por ejemplo)?



33. La fuerza de la redencion del cuerpo

«El célibe se cuida de las cosas del Sefior, de como agradar al Sefior» (1Cor 7,32), en esta expresion «cosas del
Sefior» quiere decir ante todo el reino de Cristo, su Cuerpo que es la Iglesia (Col 1, 18) y cuanto contribuye al
crecimiento de ésta. EI hombre procura agradar siempre a la persona amada por tanto, el «agradar a Dios» no
carece de este carcter que distingue la relacion interpersonal entre los esposos. «Agradar a Dios» es sinénimo
de vida en gracia de Dios, 0 sea, de quien se comporta segln su voluntad para serle agradable. San Juan la
aplica a Cristo: «Yo hago siempre lo que es de su agrado [del Padre]» (Jn 8, 29). «Agradar a Dios», es
entendido en el Nuevo Testamento como seguir las huellas de Cristo. En uno de los dltimos libros de la
Sagrada Escritura, la expresion «agradar a Dios» llega a ser una sintesis teoldgica de la santidad. La «santidad»
es un estado méas bien que una accion, segln la concepcion biblica, especialmente en el Antiguo Testamento es
una «separacion» de lo que no esté sujeto a la influencia de Dios, lo que es «profanum» a fin de pertenecer
exclusivamente a Dios. Lo que esta ofrecido a Dios debe distinguirse por la pureza moral y, por tanto,
presupone un comportamiento «sin mancha ni arruga», «santo e inmaculado» segtn el modelo virginal de la
Iglesia que est4 ante Cristo (Ef 5, 27). En la llamada a la continencia «por el reino de los cielos», primero los
mismos discipulos y luego toda la Tradicion viva descubriran muy pronto el amor que se refiere a Cristo
mismo como Esposo de la Iglesia y Esposo de las almas, a las que El se ha entregado hasta el fin en el misterio
de su Pasion y en la Eucaristia. El perfecto amor conyugal debe estar marcado por la fidelidad y la donacion al
Unico Esposo (o Unica Esposa) sobre las cuales se fundan la profesion religiosa y el celibato sacerdotal. En
definitiva, la naturaleza de uno y otro amor es «esponsalicia», es decir, expresada a través del don total de si. El
amor esponsalicio que encuentra su expresion en la continencia «por el reino de los cielos», debe llevar a
«la paternidad» o «maternidad» espiritual, es decir, a la «fecundidad del Espiritu Santo»; de manera
anéloga al amor conyugal que madura en la paternidad y maternidad fisica y en ellas se confirma
precisamente como amor esponsalicio. Si alguno elige el matrimonio, debe elegirlo tal como fue instituido
por el Creador «desde el principio», debe buscar en él los valores que corresponden al designio de Dios y si
alguno decide seguir la continencia por el reino de los cielos, debe buscar en ella los valores propios de esta
vocacion. En otros términos: debe actuar conforme a la vocacion elegida. EIl que toma la decision de la
continencia «por el reino de los cielos»: debe realizar esta decisién, sometiendo el estado pecaminoso de
la propia humanidad a las fuerzas que brotan del misterio de la redencion del cuerpo. Debe hacerlo
como todo hombre, que no tome esta decisién y su camino sea el matrimonio. So6lo es diverso el género de
responsabilidad por el bien elegido, como es diverso el género mismo del bien elegido. Mientras el matrimonio
esta ligado a la escena de este mundo que pasa y por lo tanto impone, en un cierto sentido la necesidad de
«encerrarse» en esta caducidad; la abstencion del matrimonio, en cambio, esta libre -se puede decir- de esa
necesidad. Pablo dira de los que eligen el matrimonio que hacen «bien», y, de todos los que estan dispuestos a
vivir la continencia voluntaria, dird que hacen «mejor» (1Cor 7, 38). La superioridad evangélica y
auténticamente cristiana de la virginidad, de la continencia, esta dictada consiguientemente por el reino de los
cielos. El don que reciben las personas que viven en el matrimonio es distinto del que reciben las personas que
viven en virginidad y han elegido la continencia por el reino de Dios no obstante, es verdadero «don de Dios»,
don «propio», destinado a personas concretas, y «especifico», o sea, adecuado a su vocacion de vida. Enunay
en otra vocacion-, actla ese «don, es decir, la gracia que hace que el cuerpo se convierta en «templo del
Espiritu Santo» y que permanezca tal, asi en la virginidad (en la continencia), como también en el
matrimonio, si el hombre se mantiene fiel al propio don 'y, en conformidad con su estado, no «deshonra»
este «templo del Espiritu Santo», que es su cuerpo.
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Reflexién: ;Somos conscientes del valor de la castidad de nuestros sacerdotes, religiosas y en general, de todos

los llamados a la vida consagrada? ;Qué papel tenemos nosotros en la fidelidad de ellos a su llamado a vivir
anticipadamente la vida escatoldgica?



34. El llamado a la instauracién del reino de Dios en la tierra

Cristo predicaba el «reino de los cielos», es decir, el «reino de Dios» en su instauracion temporal y al mismo
tiempo, lo pronosticaba en su cumplimiento escatoldgico. La instauracion temporal del reino de Dios es, a la
vez, su inauguracion y su preparacion para el cumplimiento definitivo. Si llama a algunos a la continencia «por
el reino de los cielos», se deduce del contenido de esa expresion, que los llama a participar de modo singular en
la instauracion del reino de Dios sobre la tierra. La renuncia al matrimonio y a una familia propia se deriva del
convencimiento de que, asi, es posible contribuir mucho mas al reino de Dios en su dimension terrena con la
perspectiva del cumplimiento escatol6gico. Al hablar de los que han elegido conscientemente el celibato o la
virginidad por el reino de los cielos Cristo pone de relieve -al menos de modo indirecto- que esta opcion, en la
vida terrena, va unida a una renuncia - vista en categorias de temporalidad- y también a un determinado
esfuerzo espiritual. Pero es propio del corazdn humano aceptar exigencias, incluso dificiles, en nombre del
amor por un ideal y sobre todo en nombre del amor hacia la persona.* La continencia «por el reino de los
cielos» ha venido a ser en la experiencia de los seguidores de Cristo el acto de una respuesta particular al amor
del Esposo Divino, y, por esto, ha adquirido el significado de un acto de amor esponsalicio: esto es, de una
donacion esponsalicia de si, para corresponder de modo especial al amor esponsalicio del Redentor; una
donacion de si entendida como renuncia, pero hecha, sobre todo, por amor. La continencia «por el reino de los
cielos» lleva sobre todo la impronta de la semejanza con Cristo, que, en la obra de la redencion, hizo EI mismo
esta opcidn «por el reino de los cielos». * La mentalidad contemporanea esta habituada a referirse al instinto
sexual, transfiriendo al terreno de la realidad humana lo que es propio del mundo de los animales. La
aplicacion del concepto de «instinto sexual» al ser humano limita, sin embargo, grandemente y, en cierto
sentido «empequefiece» lo que es la masculinidad-feminidad del ser humano y aquello, en virtud de lo cual, el
hombre y la mujer, se unen de manera que llegan a ser una sola carne (Gen 2, 24). En la base de la llamada de
Cristo a la continencia esta no sélo el «instinto sexual», como categoria de una necesidad, diria, naturalistica,
sino también la conciencia de la libertad del don, que esta organicamente vinculada con la profunda y madura
conciencia del significado esponsalicio del cuerpo. EI hombre se encuentra plenamente a si mismo a través de
un don sincero de si y por esto es capaz de elegir la donacién de si mismo, hecha a otra persona en el pacto
conyugal, y también es capaz de renunciar libremente a esta donacién de manera que, al elegir la continencia
«por el reino de los cielos», pueda donarse a si mismo totalmente a Cristo. *El que, segun las palabras de
Cristo, «comprende» de modo adecuado la llamada a la continencia por el reino de los cielos, es capaz de
descubrir una nueva e incluso ain mas plena forma de comunién con los otros al convertirse en «don sincero
para los demés». * El significado esponsalicio del cuerpo puede plasmarse en el amor que compromete al
hombre, en el matrimonio para toda la vida (Mt 19, 3-10), pero puede plasmarse también en el amor que
compromete al hombre para toda la vida en la continencia «por el reino de los cielos» (Mt 19, 11-12).
Estas dos dimensiones, de la vocacién humana no se oponen entre si, sino que se complementan. Ambas dan
respuesta plena a uno de los interrogantes fundamentales del hombre: el interrogante sobre el significado del
«Ser cuerpox, es decir, sobre el significado de la masculinidad y feminidad, de ser «en el cuerpo» un hombre o
una mujer. La llamada de Cristo a la continencia «por el reino de los cielos», justamente asociada a la
evocacion de la resurreccion futura (cfr. Mt 21, 24-30; Mc 12, 18-27; Lc 20, 27-40), tiene un significado capital
no sélo para el ethos y la espiritualidad cristiana, sino también para la antropologia y para toda la teologia del
cuerpo, que descubrimos en sus bases.
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Reflexién: ;Creemos en la sexualidad como algo que va mucho mas alla de lo instintivo, es decir, vemos la
renuncia y la libertad del don como algo realmente posible?



35. La esperanza de cada dia

La redencion del cuerpo es, segun San Pablo, objeto de esperanza. Una esperanza que ha arraigado en el
corazon del hombre, en cierto sentido, inmediatamente después del primer pecado. Para comprender todo lo
que comporta «la redencion del cuerpo», segun la Carta de Pablo a los Romanos, es necesaria una auténtica
teologia del cuerpo. He tratado de construirla tomando como base ante todo las palabras de Cristo. Los
elementos constitutivos de la teologia del cuerpo se encuentran en lo que Cristo dice, remitiéndose al
«principio», en la respuesta a la pregunta sobre la indisolubilidad del matrimonio (Mt 19, 8); en lo que dice
sobre la concupiscencia, refiriéndose al corazén humano, en el sermon de la montafia (Mt 5, 28); y también en
lo que dice sobre la resurreccion (Mt 22, 30). Cada uno de estos enunciados encierra en si un rico contenido de
naturaleza tanto antropoldgica, como ética. Cristo habla al hombre, y habla del hombre: del hombre que es
«cuerpo», y que ha sido creado varén y mujer a imagen y semejanza de Dios; habla del hombre, cuyo corazén
est4 sometido a la concupiscencia; y finalmente habla del hombre, ante el cual se abre la perspectiva
escatologica de la resurreccion del cuerpo. El «cuerpo» significa (segln el libro del Génesis) el aspecto visible
del hombre y su pertenencia al mundo visible. Para San Pablo no sélo significa esta pertenencia, sino a veces
también la alienacion del hombre del influjo del Espiritu de Dios. Uno y otro significado estan relacionados
con la «redencion del cuerpo». La «redencion del cuerpo» se expresa no sélo a través de la resurreccion en
cuanto victoria sobre la muerte. Esta también presente en las palabras de Cristo, dirigidas al hombre
«histdrico», lo mismo cuando confirman el principio de la indisolubilidad del matrimonio, cual principio
proveniente del Creador mismo, como cuando -en el sermén de la montafia- el Sefior invita a superar la
concupiscencia incluso sélo en los movimientos interiores del corazén humano. Es necesario decir que ambos
enunciados-clave se refieren a la moralidad humana, tienen un sentido ético. Aqui se trata no de la esperanza
escatoldgica de la resurreccion, sino de la esperanza de la victoria sobre el pecado a la que podemos
llamar esperanza de cada dia. En la vida cotidiana el hombre debe sacar del misterio de la redencion del
cuerpo la inspiracion y la fuerza para superar el mal que esta adormecido en él bajo la forma de la triple
concupiscencia. EI hombre y la mujer, unidos en matrimonio, han de iniciar cada dia la aventura de la
indisoluble unién de esa alianza que han establecido entre ellos. Pero también el hombre y la mujer, que
han escogido voluntariamente la continencia por el reino de los cielos, deben dar diariamente testimonio
vivo de la fidelidad a esa opcion, acogiendo las orientaciones de Cristo en el Evangelio, y las del Apdstol
Pablo en la primera Carta a los Corintios. En todo caso se trata de la esperanza de cada dia que, en
consonancia con los deberes comunes y las dificultades de la vida humana, ayuda a vencer «al mal con el bien»
(Rom 12, 21). Penetrando en la vida diaria con la dimension de la moral humana, la redencion del cuerpo
ayuda, en primer lugar, a descubrir todo ese bien con el que el hombre logra la victoria sobre el pecado y sobre
la concupiscencia. Las palabras de Cristo, que traen su origen de la profundidad divina del misterio de la
redencion, permiten descubrir y reforzar esa vinculacion que existe entre la dignidad del ser humano y el
significado nupcial de su cuerpo. Permiten comprender y realizar en la practica, segln ese significado, la
libertad plena del don, que de una forma se expresa a través del matrimonio indisoluble, y de otra forma se
expresa mediante la abstencién del matrimonio por el reino de los cielos. A través de estos caminos diversos
Cristo revela plenamente el hombre al hombre, ddndole a conocer «su altisima vocacion». Esta vocacion se
halla inscrita en el hombre precisamente mediante el misterio de la redencion del cuerpo. Todo lo que he
querido decir en el curso de nuestras meditaciones, para comprender las palabras de Cristo, tiene su
fundamento definitivo en el misterio de la redencion del cuerpo.
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Reflexién: ;Soy consciente cada dia de que Cristo me redimi6 y de que eso me da la victoria sobre el pecado?



PARTE V. EL SACRAMENTO DEL MATRIMONIO
«Este es un gran misterio, y yo digo que se refiere a Cristo y a la Iglesia» (Ef 5,32)
36. El amor nupcial de Dios

Iniciamos hoy el tema del matrimonio, leyendo las palabras de San Pablo a los Efesios «Las casadas estén
sujetas a sus maridos como al Sefior; porque el marido es cabeza de la mujer, como Cristo es cabeza de la
Iglesia y salvador de su cuerpo. Y como la Iglesia esté sujeta a Cristo, asi las mujeres a sus maridos en todo.
Vosotros, los maridos, amad a vuestras mujeres, como Cristo amo a la Iglesia y se entreg6 por ella para
santificarla, purificandola mediante el lavado del agua con la palabra, a fin de presentarsela a si gloriosa, sin
mancha o arruga o cosa semejante, sino santa e intachable. Los maridos deben amar a sus mujeres como a su
propio cuerpo. El que ama a su mujer, a si mismo se ama, y nadie aborrece jamas su propia carne, sino que la
alimenta y la abriga como Cristo a la Iglesia, porque somos miembros de su cuerpo. ‘Por esto dejara el
hombre a su padre y a su madre y se unira a su mujer, y seran dos en una carne’. Gran misterio es éste,
pero yo lo aplico a Cristo y a la Iglesia. Por lo demés, ame cada uno a su mujer, y &mela como a si mismo, y
la mujer reverencie a su marido» (Ef 5, 22-33). Conviene someter a andlisis profundo el citado texto a la luz de
lo que Cristo nos dijo sobre el cuerpo humano. El hablé no sélo refiriéndose al hombre «histérico» y por lo
mismo al hombre, siempre «contemporaneo», a su «corazén», sino también poniendo de relieve, por un lado,
las perspectivas del «principio», o sea, de la inocencia original y de la justicia y, por otro, las perspectivas
escatoldgicas de la resurreccion de los cuerpos, cuando «ni tomaran mujeres ni maridos» (Lc 20, 35). Todo esto
forma parte de la Optica teol6gica de la «redencion de nuestro cuerpo» (Rom 8, 23). Las palabras del autor de la
Carta a los Efesios tienen como centro el cuerpo; y esto, tanto en su significado metaférico, el cuerpo de Cristo
que es la Iglesia, como en su significado concreto, el cuerpo humano en su perenne destino a la unién en el
matrimonio, como dice el libro del Génesis: «Por eso dejara el hombre a su padre y a su madre; y se adherira a
su mujer; y vendran a ser los dos una sola carne» (Gén 2, 24). ;De qué forma aparecen y convergen estos dos
significados del cuerpo en el parrafo de la Carta a los Efesios? El texto en mencion de la Carta a los Efesios no
se puede entender correctamente si no es en el amplio contexto biblico, considerandolo como «coronamientos»
de las verdades reveladas en la Palabra de Dios. Por esto el citado pasaje de la Carta a los Efesios es también un
texto-clave que en la liturgia aparece siempre relacionado con el sacramento del matrimonio, el mas antiguo de
los sacramentos. ;Como emerge la verdad sobre la sacramentalidad del matrimonio en este texto? En el texto
de la Carta a los Efesios, trataremos de comprender el matrimonio como sacramento: primero, en la dimension
de la Alianza y de la gracia, y después, en la dimension del signo sacramental. El sacramento es signo de la
gracia y es un signo eficaz. No solo la expresa de modo visible en forma de signo, sino que la produce y
contribuye a hacer que la gracia se convierta en parte del hombre y que en él se realice y se cumpla la
obra de la salvacién. Aunque sea de forma muy general el cuerpo entra en la definicién del sacramento,
siendo él mismo «signo visible de una realidad invisible», es decir, de la realidad espiritual, trascendente,
divina. Mediante este signo Dios se da al hombre en su trascendente verdad y en su amor.
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Reflexién: ;Vivo en mi matrimonio la gracia que el sacramento produce? ;Permito que la gracia del
sacramento del matrimonio se convierta en parte de mi y se cumpla la obra de la salvacion»?



37. El justo equilibrio

El contenido del texto objeto de nuestro analisis, aparece en el cruce de los dos principales hilos conductores de
toda la Carta a los Efesios: el primero, el del misterio de Cristo que, como expresion del plan divino para la
salvacion del hombre, se realiza en la Iglesia; el segundo, el de la vocacidn cristiana como modelo de vida para
cada uno de los bautizados y cada una de las comunidades. En el contexto inmediato del pasaje citado, el autor
de la Carta trata de explicar de qué modo la vocacion cristiana debe realizarse y manifestarse en las relaciones
entre todos los miembros de una familia. Especificamente en el caso de los conyuges, el autor les recomienda
que estén «sujetos los unos a los otros en el temor de Cristo» (Ef 5, 21). El autor habla de la mutua sujecion de
los conyuges, marido y mujer, y de este modo da a conocer como hay que entender las palabras que escribird
luego sobre la sumision de la mujer al marido. La sumision de la mujer al marido, como cabeza, se entiende
como sumision reciproca «en el temor de Cristo». La mujer, en su relacion con Cristo -que es para los dos
conyuges el Unico Sefior- puede y debe encontrar la motivacién de esa relacion con el marido, que brota de la
esencia misma del matrimonio y de la familia. Sin embargo, esta relacién no es sumision unilateral. En efecto,
el marido y la mujer estan «sujetos los unos a los otros», estdn mutuamente subordinados. La expresion de esta
sumision reciproca es el amor. Cuando el autor de la Carta habla del «temor de Cristo», se trata sobre todo de
respeto por la santidad, por lo sagrado, que en el lenguaje del Antiguo Testamento fue expresado también con
el término «temor de Dios» (Sal 103, 11; Prov 1, 7; 23, 17; Sir 1, 11-16). Ese respeto por lo sagrado nacido de
la profunda conciencia del misterio de Cristo debe constituir la base de las relaciones reciprocas entre los
conyuges las cuales deben brotar de su comun relacion con Cristo. «Y vosotros, los maridos, amad a vuestras
mujeres»... y con esta manera de expresarse destruye cualquier temor que hubiera podido suscitar la frase
precedente: «Las casadas estén sujetas a sus maridos». El amor excluye todo género de sumision en virtud de la
cual la mujer se convertiria en sierva o esclava del marido. EI amor ciertamente hace que simultdneamente
también el marido esté sujeto a la mujer, y sometido en esto al Sefior mismo igual que la mujer al marido. La
comunidad o unidad que deben formar por el matrimonio, se realiza a través de una reciproca donacién, que es
también una mutua sumision. Cristo es fuente y, a la vez, modelo de esta sumision que, al ser reciproca «en el
temor de Cristo», confiere a la unién conyugal un caréacter profundo y maduro. Cuando el marido y la mujer
se sometan el uno al otro «en el temor de Cristo», todo encontrar su justo equilibrio. La sumision
reciproca «en el temor de Cristo» forma siempre esa profunda y sélida estructura en la que se realiza la
verdadera «comunién» de las personas.
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Reflexién: ;Qué significa estar sujetos el uno al otro en el temor de Cristo?



38. La verdad esencial sobre el matrimonio

«Y como la Iglesia esté sujeta a Cristo, asi las mujeres a sus maridos en todo. VVosotros, los maridos, amad a
vuestras mujeres, como Cristo amo a la Iglesia y se entreg6 por ella...» (Ef 5, 24- 25). La ensefianza de esta
parte de la Carta se inserta en la realidad misma del misterio oculto desde la eternidad en Dios y revelado a la
humanidad en Jesucristo. Aqui somos testigos de un encuentro de ese misterio con la esencia misma de la
vocacion al matrimonio. ;Como hay que entender este encuentro? Revisemos la analogia entre Cristo y la
Iglesia y los conyuges: * «Las casadas estén sujetas a sus maridos como al Sefior...» (Ef 5, 22); he aqui el
primer miembro de la analogia. ¢ «Porque el marido es cabeza de la mujer, como Cristo es cabeza de la
Iglesia...» (Ef 5, 23) éste es el segundo miembro, que constituye la clarificacion y la motivacion del primero.
«Y como la Iglesia esté sujeta a Cristo, asi las mujeres a sus maridos...» (Ef 5, 24): la relacion de Cristo con la
Iglesia, presentada antes, se expresa ahora como relacion de la Iglesia con Cristo, y aqui estd comprendiendo el
siguiente miembro de la analogia. * Finalmente: «Vosotros, los maridos, amad a vuestras mujeres, como Cristo
amo a la Iglesia y se entreg6 por ella...» (Ef 5, 25): he aqui el Gltimo miembro de la analogia. La continuacion
de la Carta a los Efesios desarrolla el pensamiento fundamental del pasaje que acabamos de citar; y todo el
capitulo 5 (vv. 21-33) esta totalmente penetrado por la misma analogia; esto es, la relacion reciproca
entre los conyuges, marido y mujer, los cristianos la entienden a imagen de la relacion entre Cristoy la
Iglesia. Esta relacion es, al mismo tiempo, revelacion y realizacion del misterio del amor eterno de Dios
al hombre, a la humanidad: el misterio que se realiza en el tiempo a través de la relacién de Cristo con la
Iglesia. La relacion nupcial que une a los conyuges debe -segln el autor de la Carta a los Efesios- ayudarnos a
comprender el amor que une a Cristo con la Iglesia, el amor reciproco de Cristo y de la Iglesia, en el que se
realiza el eterno designio divino de la salvacion del hombre. Sin embargo, el significado de la analogia no se
agota aqui. Al esclarecer el misterio de la relacién entre Cristo y la Iglesia, la analogia descubre a la vez,
la verdad esencial sobre el matrimonio esto es, que el matrimonio corresponde a la vocacién de los
cristianos Unicamente cuando refleja el amor que Cristo-Esposo dona a la Iglesia, su Esposa, y con el que
la Iglesia (a semejanza de la mujer «sometida», por lo tanto, plenamente donada) trata de corresponder
a Cristo. Este es el amor redentor, salvador, el amor con el que el hombre, desde la eternidad, ha sido amado
por Dios en Cristo: «En El nos eligié antes de la constitucion del mundo para que fuésemos santos e
inmaculados ante El...» (Ef 1, 4). El matrimonio corresponde a la vocacion de los cristianos en cuanto
conyuges sdlo si, precisamente, se refleja y se realiza en él ese amor. Esta analogia acta en dos direcciones.
Si, por una parte, nos permite comprender mejor la esencia de la relacion de Cristo con la Iglesia, por
otra, nos permite penetrar méas profundamente en la esencia del matrimonio, al que estan Ilamados los
cristianos. Manifiesta, en cierto sentido, el modo en que este matrimonio, en su esencia mas profunda, emerge
del misterio del amor eterno de Dios al hombre y a la humanidad: de ese misterio salvifico que se realiza en el
tiempo mediante el amor nupcial de Cristo a la Iglesia. En la base de la comprension del matrimonio esta la
relacion nupcial de Cristo con la Iglesia. A partir de esta analogia el matrimonio se convierte en signo
visible del eterno misterio divino, a imagen de la Iglesia unida con Cristo. De este modo la Carta a los
Efesios nos lleva a las bases mismas de la sacramentalidad del matrimonio. La «entrega» de Cristo al Padre
por medio de la obediencia hasta la muerte de cruz adquiere aqui un sentido estrictamente eclesioldgico:
«Cristo amd a la Iglesia y se entreg6 por ella» (Ef 5, 25). A través de una donacidn total por amor ha formado a
la Iglesia como su cuerpo y continuamente la edifica, convirtiéndose en su cabeza. Ese don de si al Padre por
medio de la obediencia hasta la muerte (Flp 2, 8), es al mismo tiempo, segln la Carta a los Efesios, un
«entregarse a si mismo por la Iglesia». En esta expresion, el amor redentor se transforma en amor nupcial:
Cristo, al entregarse a si mismo por la Iglesia, con el mismo acto redentor se ha unido de una vez para
siempre con ella, como el esposo con la esposa. De este modo, el misterio de la redencion del cuerpo lleva en
si, de alguna manera, el misterio «de las bodas del Cordero» (Ap 19, 7). Puesto que Cristo es cabeza del
cuerpo, todo el don salvifico de la redencién penetra a la Iglesia como al cuerpo de esa cabeza, y forma
continuamente la mas profunda sustancia de su vida. El autor presenta el amor de Cristo a la Iglesia como
modelo del amor de los esposos. El bien que quien ama crea, con su amor, en la persona amada, es como una
verificacién del mismo amor y su medida.
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Reflexién: ;Vivo mi matrimonio de tal forma que refleje y realice el amor de Cristo por la Iglesia?






39. La santificacion como propésito del amor

La analogia de la Cabeza y del Cuerpo hace referencia a que la Iglesia esta formada por Cristo; esta constituida
por El en su parte esencial, como el cuerpo por la cabeza. Paralelamente, el autor habla como si en el
matrimonio también el marido fuera «cabeza de la mujer», y la mujer «cuerpo del marido», cual si los dos
conyuges formaran una unién orgénica. Lo anterior puede hallar su fundamento en el Génesis donde se habla
de «una sola carne» (Gén 2, 24). El autor se sirve de una doble analogia: cabeza-cuerpo, marido-mujer, a fin de
ilustrar con claridad la naturaleza de la unién entre Cristo y la Iglesia. La analogia «cabeza-cuerpo» hace que
nos encontremos con dos sujetos distintos, los cuales, en virtud de una especial relacion reciproca, vienen a ser,
en cierto sentido un solo sujeto sin perder su individualidad. Cristo es un sujeto diverso de la Iglesia, sin
embargo, en virtud de una relacion especial, se une con ella. EI marido debe amar a su mujer como al propio
cuerpo: el cuerpo de la mujer no es el cuerpo propio del marido, pero debe amarlo como a su propio cuerpo por
la unidad que existe entre ambos. El amor no solo une a dos sujetos, sino que les permite compenetrarse
mutuamente, perteneciendo espiritualmente el uno al otro, hasta tal punto que el autor de la Carta puede
afirmar: «El que ama a su mujer, a si mismo se ama» (Ef 5, 28). Aunque los conyuges deben estar «sometidos
unos a los otros en el temor de Cristo» (Ef 5, 22-23), sin embargo, a continuacion, el marido es sobre todo, el
que ama y la mujer, en cambio, la que es amada. Se podria incluso arriesgar la idea de que la «<sumision» de la
mujer al marido, entendida en el contexto de todo el pasaje de la Carta a los Efesios, significaba, sobre todo,
«experimentar el amor». Tanto mas cuanto que esta «sumision» se refiere a la imagen de la sumisién de la
Iglesia a Cristo, que consiste ciertamente en experimentar su amor. La Iglesia, como esposa, al ser objeto del
amor redentor de Cristo Esposo, se convierte en su cuerpo. La mujer, al ser objeto del amor nupcial del marido,
se convierte en «una sola carne» con él en cierto sentido, en su «propia» carne. El autor repetira esta idea una
vez més en la Ultima frase del pasaje que estamos analizando: «Por lo demas, ame cada uno a su mujer, y amela
como a si mismo» (Ef 5, 33). «Vosotros, los maridos, amad a vuestras mujeres, como Cristo amd a la Iglesia y
se entreg6 por ella para santificarla, purificandola mediante el lavado del agua con la palabra, a fin de
presentarsela a si gloriosa, sin mancha o arruga o cosa semejante, sino santa e intachable». (Ef 5, 25-27). El
autor de la Carta a los Efesios habla del amor de Cristo a la Iglesia, explicando el modo en que se
expresa ese amor, y presentandolo como modelo que debe seguir el marido con relacién a la mujer. El
amor de Cristo a la Iglesia tiene como finalidad esencialmente su santificacion: «Cristo amé a la Iglesia y
se entregd por ella... para santificarla» (Ef 5, 25-26). En el principio de esta santificacion esta el bautismo
fruto primero y esencial de la entrega de si que Cristo ha hecho por la Iglesia. En el texto objeto de nuestro
analisis el bautismo no es llamado por su propio nombre, sino definido como purificacion «mediante el lavado
del agua, con la palabra» (Ef 5-26). Como sacramento del bautismo el «lavado del agua con la palabra»
convierte a la Iglesia en esposa no sélo «in actu primo», sino también en la perspectiva mas lejana, o sea, en la
perspectiva escatologica. Ya que el bautismo es sélo el comienzo, del que debera surgir la figura de la Iglesia
gloriosa (como leemos en el texto), cual fruto definitivo del amor redentor y nupcial, en la Gltima venida de
Cristo (parusia). El que recibe el bautismo, en virtud del amor redentor de Cristo, se hace, al mismo tiempo,
participe de su amor nupcial a la Iglesia. Es significativo que la imagen de la Iglesia gloriosa se presente, en el
texto citado, como una esposa toda ella hermosa en su cuerpo. Se trata de una metafora; pero resulta muy
elocuente para testimoniar la importancia del cuerpo en la analogia del amor nupcial. La Iglesia «gloriosa» es
la que no tiene «mancha ni arruga». En el sentido metafédrico, esta expresion indica los defectos morales, el
pecado.
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Reflexién: ¢El amor hacia mi conyuge, en semejanza al amor de Cristo por la iglesia, tiene como finalidad su
santificacion?



40. La sacralidad del matrimonio

En la union por amor, el cuerpo «del otro» se convierte en «propio», en el sentido de que se tiene solicitud del
bien del cuerpo del otro como del propio. Las expresiones que se refieren al cuidado del cuerpo, y ante todo a
su nutricion, a su alimentacion, sugieren a muchos estudiosos de la Sagrada Escritura una referencia a la
Eucaristia, con la que Cristo, en su amor nupcial, «alimenta» a la Iglesia. Si estas expresiones, aunque en tono
menor, indican el caracter especifico del amor conyugal, especialmente del amor en virtud del cual los
conyuges se hacen «una sola carne», al mismo tiempo, ayudan a comprender, al menos de modo general, la
dignidad del cuerpo y el imperativo moral de tener cuidado por su bien, como corresponde a su dignidad. El
parangon con la Iglesia como Cuerpo de Cristo, Cuerpo de su amor redentor y, a la vez, nupcial, debe
dejar en la conciencia de los destinatarios de la Carta a los Efesios (5, 22-23) un sentido profundo de lo
sagrado del cuerpo humano en general, y especialmente en el matrimonio. «Nadie aborrece jamés su
propia carne, sino que la alimenta y la abriga como Cristo a la Iglesia, porque somos miembros de su cuerpo»
(Ef5, 29-30). Después de este versiculo, el autor juzga oportuno citar el que en toda la Biblia puede ser
considerado el texto fundamental sobre el matrimonio: «Por esto dejard el hombre a su padre y a su madre y se
unira a su mujer, y seran dos en una carne» (Ef 5, 31: Gén 2, 24). Se puede deducir del contexto inmediato
de la Carta a los Efesios que la cita del libro del Génesis es aqui necesaria no tanto para recordar la
unidad de los esposos, definida «desde el principio» en la obra de la creacion, cuanto para presentar el
misterio de Cristo con la Iglesia, de donde el autor deduce la verdad sobre la unidad de los conyuges.
Este es el punto mas importante de todo el texto, en cierto sentido, su clave angular. El autor encierra en estas
palabras todo lo que, mediante la analogia, ha dicho anteriormente sobre la semejanza entre la unidad de los
esposos Y la unidad de Cristo con la Iglesia. Al citar las palabras del Génesis el autor pone de relieve que
las bases de esta analogia se buscan en la linea que, dentro del plan salvifico de Dios, une el matrimonio,
como la mas antigua revelacién (y «manifestacion») de ese plan en el mundo creado, con la revelacién y
«manifestacién» definitiva que «Cristo amé a la Iglesia y se entregé por ella» (Ef 5, 25), dando a su amor
redentor un caracter y sentido nupcial. Asi, pues, esta analogia tiene su base ultima en el plan salvifico de
Dios. Como se comprende al comprobar que después de haber citado las palabras del libro del Génesis, el autor
escribe: «Gran misterio este, pero entendido de Cristo y de la Iglesia» (Ef 5, 32). Ese misterio, como plan
salvifico de Dios con relacion a la humanidad, es, en cierto sentido, el tema central de toda revelacion. Es
lo que Dios, como Creador y Padre desea transmitir sobre todo a los hombres en su Palabra. San Pablo
pone de relieve la continuidad entre la més antigua Alianza, que Dios estableci6 al constituir el
matrimonio ya en la obra de la creacion, y la Alianza definitiva en la que Cristo, que con acto de amor
redentor amé a la Iglesia y se entregé por ella, con el mismo acto se ha unido a la Iglesia de modo
nupcial, como se unen reciprocamente marido y mujer en el matrimonio instituido por el Creador. Esta
continuidad de la iniciativa salvifica de Dios constituye la base esencial de la gran analogia contenida en
la Carta a los Efesios.
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Reflexién: ;Soy consciente de recibir el cuerpo de Cristo en la eucaristia? ;Me aseguro de hacerlo
presentandome sin «mancha ni arruga»? ;Entiendo la unién con mi cényuge como la de Cristo con la iglesia?



41. Elegidos para ser santos

El texto de Efesios contiene las bases de la sacramentalidad de toda la vida cristiana, y en particular, las bases
de la sacramentalidad del matrimonio. «Sacramento» no es sinénimo de «misterio». Efectivamente, el misterio
permanece «oculto» -escondido en Dios mismo-, de manera que, incluso después de su revelacion no cesa de
Ilamarse «misterio». El sacramento presupone la revelacion del misterio y su aceptacion mediante la fe, por
parte del hombre. Sin embargo, el sacramento también consiste en «manifestar» ese misterio en un signo que
sirve no sélo para proclamar el misterio, sino también para realizarlo en el hombre. El sacramento es signo
visible y eficaz de la gracia. Mediante él, se realiza en el hombre el misterio escondido desde la eternidad
en Dios, del que habla, al comienzo, la Carta a los Efesios (Ef 1, 9); misterio de la llamada a la santidad,
por parte de Dios, del hombre en Cristo, y misterio de su predestinacion a convertirse en hijo adoptivo.
El capitulo primero de la Carta trata, sobre todo, del misterio «escondido desde los siglos en Dios» como don
destinado eternamente al hombre. «Bendito sea Dios y Padre de nuestro Sefior Jesucristo, que en Cristo nos
bendijo con toda bendicion espiritual en los cielos; por cuanto que en El nos eligié antes de la constitucion del
mundo para que fuésemos santos e inmaculados ante El, y nos predestiné en caridad a la adopcion de hijos
suyos por Jesucristo, conforme al beneplacito de su voluntad, para alabanza de la gloria de su gracia. Por esto
nos hizo gratos en su amado» (Ef 1, 3-6). El don mencionado se hace parte real del hombre en el mismo Cristo:
«en quien tenemos la redencion por virtud de su sangre, la remision de los pecados, segln las riquezas de su
gracia que superabundantemente derramo sobre nosotros en perfecta sabiduria y prudencia. (Ef 1, 7-8). La
redencion significa como una «nueva creacién», significa la apropiacion de todo lo que es creado: para
expresar en la creacion la plenitud de justicia, equidad y santidad designada por Dios, y para expresar
esa plenitud sobre todo en el hombre, creado como varén y mujer, «a imagen de Dios». El eterno misterio
ha pasado del estado de «ocultamiento en Dios», a la fase de revelacion y realizacion. Cristo, en quien la
humanidad ha sido «desde los siglos» elegida y bendecida «con toda bendicion espiritual», del Padre. Por esto,
el autor de la Carta a los Efesios, en la continuacion de la misma Carta, exhorta a aquellos a quienes ha llegado
esta revelacion, a modelar su vida en el espiritu de la verdad conocida. De modo particular exhorta a lo mismo
a los esposos cristianos. En el centro del misterio esta Cristo. En El la humanidad ha sido eternamente
bendecida «con toda bendicion espiritual». En El la humanidad ha sido elegida «antes de la creacion del
mundo», elegida «en la caridad» y predestinada a la adopcion de hijos. En El «tenemos la redencion por la
virtud de su sangre, la remisién de los pecados...» (Ef 1, 7).* De este modo los hombres que aceptan mediante
la fe el don que se les ofrece en Cristo, se hacen realmente participes del misterio eterno, aunque actte en ellos
bajo los velos de la fe. Esta donacidn sobrenatural de los frutos de la redencion hecha por Cristo adquiere,
segln la Carta a los Efesios 5, 22-33, el caracter de una entrega nupcial de Cristo mismo a la Iglesia. Por lo
tanto, no s6lo los frutos de la redencion son don, sino sobre todo lo es Cristo: El se entrega a Si mismo a la
Iglesia, como a su Esposa.* EI hombre aparece en el mundo visible como la expresion mas alta del don
divino, porque lleva en si la dimensidn interior del don. Y con ella trae al mundo su particular semejanza
con Dios, con la que trasciende y domina su propia "visibilidad" en el mundo, es decir, su corporeidad.
Un reflejo de esta semejanza es también la conciencia del significado esponsalicio del cuerpo, penetrada por el
misterio de la «inocencia originaria». Asi en esta dimension, se constituye un sacramento primordial, entendido
como signo que transmite eficazmente en el mundo visible el misterio invisible escondido en Dios desde la
eternidad. Y este es el misterio de la verdad y del amor, el misterio de la vida divina, de la que el hombre
participa realmente. «Dios Padre de nuestro Sefior Jesucristo... nos bendijo con toda bendicion espiritual en los
cielos en Cristo, por cuanto que en El nos eligi6 antes de la constitucion del mundo para que fuésemos santos e
inmaculados ante El en caridad...» (Ef 1, 3-4). La Carta a los Efesios abre ante nosotros el misterio, de los
designios eternos de Dios Padre respecto al hombre. Antes del pecado, el hombre llevaba en su alma el fruto
de la eleccion eterna en Cristo «Nos eligié... para que fuésemos santos e inmaculados ante El» (Ef 1, 4). La
realidad de la creacion del hombre estaba ya impregnada por la perenne eleccion del hombre en Cristo: llamada
a la santidad a través de la gracia de adopcién como hijos «nos predestiné a la adopcién de hijos suyos por
Jesucristo, conforme al beneplacito de su voluntad, para la alabanza del esplendor de su gracia, que nos otorgd
gratuitamente en el amado»: (Ef 1, 5-6). La gracia de la adopcién como hijos ha sido dada en consideracién a
Aquel que, desde la eternidad, era «amado» como Hijo, aunque -segun las dimensiones del tiempo y de la
historia- la gratificacion haya precedido a la encarnacion de este «Hijo amado» y también a la «redencién» que
tenemos en El «por su sangre» (Ef 1, 7).
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Reflexion: ;Como respondo desde mi vida a la llamada de Dios a la santidad y a ser su hijo?



42. La conexidn entre el Antiguo y el Nuevo Testamento

El pasaje de la Carta a los Efesios (5, 22-23) no aparece aislado, sino que forma una continuacion de los
enunciados del Antiguo Testamento, que presentaban el amor de Dios-Yahvé al pueblo-Israel, elegido por El,
seglin la misma analogia. En la base de los enunciados de los Profetas esta la conviccion explicita de que el
amor de Yahveé al pueblo elegido puede y debe ser comparado con el amor que debe unir a los conyuges. En
Isafas, Oseas y Ezequiel, el Dios de la Alianza-Jahvé es representado frecuentemente como Esposo, y el amor
con que se ha unido a Israel puede y debe identificarse con el amor esponsal de los conyuges. Si por una parte,
Isaias se presenta en sus textos tratando de poner de relieve sobre todo el amor del Jahvé-Esposo, que, en
cualquier circunstancia, va al encuentro de su Esposa superando todas sus infidelidades, por otra parte Oseas y
Ezequiel abundan en parangones que esclarecen sobre todo la fealdad y el mal moral del adulterio cometido por
la Esposa-Israel. Oseas se preocupa de revelarnos que la traicion del pueblo es parecida a la traicion conyugal,
aln mas, al adulterio practicado como prostitucion: «Ve y toma por mujer a una prostituta y engendra hijos de
prostitucion, pues que se prostituye la tierra, apartdndose de Yahvé» (Os 1, 2). Por su parte, Yahvé no cesa de
buscar a su esposa, no se cansa de esperar su conversion y su retorno, confirmando esta actitud con las palabras
y las acciones del Profeta: «Entonces, dice Yahvé, me llamara ‘mi marido’, no me llamara baali... Seré tu
€sposo para siempre, y te desposaré conmigo en justicia, en juicio, en misericordia y piedades, y yo seré tu
esposo en fidelidad, y tu reconoceras a Yahvé» (Os 2, 18. 21-22). Dios Yahvé realiza por amor la alianza con
Israel -sin mérito suyo-, se convierte para él como el esposo y conyuge mas afectuoso. En muchos textos del
Antiguo Testamento, la monogamia aparece como la Unica y justa analogia del monoteismo entendido en las
categorias de la Alianza, es decir, de la fidelidad y de la entrega al Gnico y verdadero Dios-Yahvé: Esposo de
Israel. Regresando a Isaias, en cierto sentido, él nos lleva en la misma direccion en que nos llevard, después de
muchos siglos, el autor de la Carta a los Efesios, que -basandose en la redencidn realizada ya en Cristo-
descubrird mucho méas plenamente la profundidad del mismo misterio. «Nada temas, que no seras confundida
no te avergiliences, que no seras afrentada...Porque tu marido es tu Hacedor, que se llama Yahvé Sebaot, y tu
Redentor es el Santo de Israel, que es el Dios del mundo todo. (Is 54, 4-5). En ese texto el mismo Dios, con
toda la majestad de Creador y Sefior de la creacidn, es llamado explicitamente «esposo». Ademas, el
Sefior se llama a si mismo no solo «creador», sino también «redentor». Asi pues, San Pablo, al escribir la
Carta al Pueblo de Dios de la Nueva Alianza no repetird méas: «Tu marido es tu Hacedor», sino que
mostrara de qué modo el «Redentor» revela su amor salvifico que consiste en la entrega de si mismo por
la Iglesia como amor nupcial con el que desposa a la Iglesia y la hace su propio Cuerpo. En el texto de
Isafas este misterio apenas esta delineado, como «semioculto»; en cambio, en la Carta a los Efesios esta
plenamente develado (sin dejar de ser misterio). En la Carta a los Efesios es explicitamente distinta la
dimension eterna del misterio en cuanto escondido en Dios («Padre de nuestro Sefior Jesucristo») y la
dimension de su realizacidn histérica, segin su dimension cristologica y, a la vez, eclesioldgica. La analogia
del matrimonio se refiere sobre todo a la segunda dimensién.
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Reflexién: ;Qué me dice sobre el sacramento del matrimonio el hecho que tanto en el Antiguo como en el

Nuevo Testamento se haya utilizado la analogia del amor nupcial para expresar el amor de Dios por el hombre?
¢Vivo el amor a mi cdnyuge de forma que pueda ser «comparable» con el amor de Dios hacia mi?



43. Sacramento Magno

Es obvio que la analogia del amor humano nupcial, no puede ofrecer una comprension adecuada y completa de
esa realidad absolutamente trascendente, que es el misterio divino, tanto en su ocultamiento desde los siglos en
Dios, como en su realizacion «historica» en el tiempo, cuando «Cristo am a la Iglesia y se entregé por ella»
(Ef 5, 25). El misterio sigue siendo transcendente con relacion a esta analogia, como respecto a cualquier otra,
como por ejemplo la del amor paterno. *La analogia del amor nupcial nos permite acercarnos al misterio que
desde los siglos esta escondido en Dios, y que en el tiempo es realizado como el amor de un total e irrevocable
don de si por parte de Dios al hombre en Cristo. Se trata del «hombre» en la dimension personal y, a la vez,
comunitaria. Dimension comunitaria que se expresa en el libro de Isaias y en los Profetas como «lsrael» y en la
Carta a los Efesios como «lglesia»: se puede decir: Pueblo de Dios de la Antigua y de la Nueva Alianza. * La
analogia del amor de los esposos parece poner de relieve sobre todo la importancia del don de si mismo por
parte de Dios al hombre, elegido «desde los siglos» en Cristo (literalmente: a «Israel», a la «Iglesia»), don total
e irrevocable. No se puede hablar aqui de la «totalidad» en sentido metafisico. Efectivamente, el hombre, como
criatura, no es capaz de «recibir» el don de Dios en la plenitud trascendental de su divinidad. Este «don total»
(no creado) s6lo es participado por Dios mismo en la «trinitaria comunién de las Personas». En cambio, el don
de si mismo por parte de Dios al hombre, del que habla la analogia del amor nupcial, s6lo puede tener la forma
de la participacion en la naturaleza divina (2 Pe 1, 4), como lo ha esclarecido con gran precision la teologia. Es
un don «total» porque es «todo» lo que Dios «ha podido» dar de si mismo al hombre, teniendo en cuenta las
facultades limitadas del hombre-criatura. La analogia del matrimonio, como realidad humana, en el que se
encarna el amor nupcial ayuda, en cierto modo, a comprender el misterio de la gracia como realidad eterna en
Dios y como fruto «histérico» de la redencion de la humanidad en Cristo. La comparacion del matrimonio (a
causa del amor nupcial) con la relacion de «Yahvé-Israel» en la Antigua Alianza y de «Cristo-lglesia» en
la Nueva Alianza, determina el modo de comprender el matrimonio. Esta es la segunda funcion de
nuestra analogia. Y, en la perspectiva de esta funcion, nos acercamos al problema de la sacramentalidad del
matrimonio. En efecto, al presentar la relacién de Cristo con la Iglesia a imagen de la unién nupcial del marido
y de la mujer, el autor de esta Carta habla no sélo de la realizacion del eterno misterio divino, sino también del
modo en que ese misterio se ha hecho visible, y, por esto, ha entrado en la esfera del Signo. Con el término
«signo» entendemos aqui sencillamente la «visibilidad del Invisible». EI misterio escondido desde los siglos
en Dios -0 sea, invisible- se ha hecho visible ante todo en el mismo acontecimiento histérico de Cristo. Y
la relacion de Cristo con la Iglesia, que en la Carta a los Efesios se define «mysterium magnumy»,
constituye la realizacién y lo concreto de la visibilidad del mismo misterio. Con todo, el hecho de que el
autor de la Carta a los Efesios compare la relacion indisoluble de Cristo con la Iglesia, con la relacion entre los
esposos haciendo al mismo tiempo referencia a las palabras del Génesis (2, 24), que con el acto creador de Dios
instituyen originariamente el matrimonio-, dirige nuestra reflexién hacia lo que se ha presentado ya antes como
«visibilidad del Invisible», hacia el «origen» mismo de la historia teolégica del hombre. El signo visible del
matrimonio «en principio», en cuanto que esta vinculado al signo visible de Cristo y de la Iglesia en el vértice
de la economia salvifica de Dios, transpone el plano eterno de amor a la dimension «histérica» y hace de él el
fundamento de todo el orden sacramental. Mérito particular del autor de la Carta a los Efesios es haber
acercado estos dos signos, haciendo de ellos el Ginico gran signo, esto es, un sacramento grande (sacramentum
magnum).
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Reflexién: ;Le doy al matrimonio la importancia que Dios le da? ;Soy consciente de su sacralidad y acttio en
consecuencia?



44. El amor indisoluble de Cristo por la iglesia

La institucion del matrimonio, segun las palabras del Génesis 2, 24, expresa no so6lo el comienzo de la
comunidad humana que, mediante la fuerza «procreadora» que le es propia («procread y multiplicaos»: Gén 1,
28) sirve para continuar la obra de la creacion, sino que, al mismo tiempo, expresa la iniciativa salvifica del
Creador que corresponde a la eleccion eterna del hombre, de la que habla la Carta a los Efesios. EI matrimonio,
instituido en el contexto de la creacion debia servir no sélo para prolongar la obra de la creacion, o sea, de la
procreacion, sino también para extender sobre las posteriores generaciones de los hombres los frutos
sobrenaturales de la eleccion eterna del hombre por parte del Padre. «Gran misterio es éste, pero yo lo aplico a
Cristoy a la Iglesia» (Ef 5, 32). La imagen contenida en el pasaje citado de la Carta a los Efesios parece hablar
sobre todo de la redencion como de la realizacion definitiva del misterio escondido desde los siglos en Dios. La
gratificacion originaria, unida a la creacion, constituia al hombre, mediante la gracia, en el estado de la
originaria inocencia y justicia. En cambio, la nueva gratificacion del hombre en la redencion le da, sobre todo,
la «remision de los pecados». Sin embargo, también aqui puede «sobreabundar la gracia», como dice en otra
parte San Pablo: «Donde abundo el pecado, sobreabundé la gracia» (Rom 5, 20). La redencion -fruto del
amor redentor de Cristo- se convierte basandose en su amor nupcial a la Iglesia, en una dimension
permanente de la vida de la Iglesia misma, dimensién fundamental y vivificante. Es el mysterium
magnum de Cristo y de la Iglesia: misterio eterno realizado por Cristo, que «se entregd por ella» (Ef 5,
35); misterio que se realiza continuamente en la Iglesia, porque Cristo «amd a la Iglesia» (Ef 5, 35),
uniéndose a ella con amor indisoluble, tal como se unen los esposos en el matrimonio. De este modo la
Iglesia vive de la redencidn, y, a su vez, la completa como la mujer, en virtud del amor nupcial, completa al
propio marido, lo que ya se puso de relieve, en cierto modo, «al principio», cuando el hombre hall6 en la
primera mujer «una ayuda semejante a él» (Gén 2, 20). Aunque la analogia de la Carta a los Efesios no lo
precise, podemos afiadir que también la Iglesia unida a Cristo, como la mujer con el propio marido, saca de la
redencion toda su fecundidad y maternidad espiritual. Lo testimonian, de algin modo, las palabras de la Carta
de San Pedro, cuando escribe que hemos sido «engendrados no de semilla corruptible, sino incorruptible, por la
palabra viva y permanente de Dios» (1 Pe 1, 23). Asi el misterio escondido desde los siglos en Dios, misterio
que en la creacidn se convirtié en una realidad visible a través de la unién del primer hombre y de la
primera mujer en la perspectiva del matrimonio, en la redencién se convierte en una realidad visible en
la unién indisoluble de Cristo con la Iglesia. Asi como el «primer Adan» -el hombre, vardn y mujer- creado
en el estado de la inocencia originaria y llamado en este estado a la unién conyugal, asi también el «segundo
Adan», Cristo, unido con la Iglesia a través de la redencion con un vinculo indisoluble, analogo a la alianza
indisoluble de los esposos, es signo definitivo del mismo misterio eterno.
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Reflexién: ¢Estoy unido a la iglesia, con «amor indisoluble», como lo esta Cristo?
2:44



45, La decision por Cristo y la iglesia

Cristo, en su conversacion con los fariseos (Mt 19), no s6lo confirma la existencia del matrimonio instituido
desde el «principio» por el Creador, sino que lo declara también parte integral de la nueva economia
sacramental, del nuevo orden de los «signos» salvificos, que toma origen de la redencién, del mismo modo que
la economia originaria surgid de la creacion. Y en realidad Cristo se limita al Unico sacramento que habia sido
instituido en el estado de la inocencia y de la justicia originarias del hombre. Todos los sacramentos de la
Nueva Alianza encuentran, en cierto sentido, su prototipo en el matrimonio como sacramento primordial. La
terminologia teoldgica tradicional y contemporanea, con la palabra «sacramento» indica los signos instituidos
por Cristo y administrados por la Iglesia, que expresan y confieren la gracia divina a la persona que los recibe.
Sacramento significa aqui el misterio mismo de Dios, que esta escondido desde la eternidad, no en
ocultamiento eterno, sino sobre todo en su misma revelacion y realizacion. En este sentido se habla también del
sacramento de la creacion y del sacramento de la redencién. Basandonos en el sacramento de la creacion, es
como hay que entender la sacramentalidad originaria de matrimonio. Luego, basandonos en el sacramento de la
redencion podemos comprender la sacramentalidad de la Iglesia, 0 mejor, la sacramentalidad de la unién de
Cristo con la Iglesia que el autor de la Carta a los Efesios presenta con la semejanza del matrimonio. La Iglesia
misma es el «gran sacramento», el nuevo signo de la Alianza y de la gracia, que hunde sus raices en la
profundidad del sacramento de la redencidn, lo mismo que de la profundidad del sacramento de la
creacion brot6 el matrimonio, signo primordial de la Alianza y de la gracia. El autor de la Carta a los
Efesios proclama que ese sacramento primordial se realiza de modo nuevo en el «sacramento» de Cristo y de la
Iglesia. Incluso por esta razén el Apostol, en el texto «clasico» de Efesios 5, 21-33, se dirige a los esposos a fin
de que estén «sujetos, los unos a los otros en el temor de Cristo» (5, 21) y modelen su vida conyugal
fundandola sobre el sacramento instituido desde el «principio» por el Creador: sacramento que hall6 su
definitiva grandeza y santidad en la alianza nupcial de gracia entre Cristo y la Iglesia. Los esposos cristianos,
es decir, aquellos conscientes de la eleccion que realizan en Cristo y en la Iglesia, estan llamados a
modelar su vida y su vocacion en la sacramentalidad del matrimonio basada en el «gran misterio»
(sacramentum magnum) del amor nupcial de Cristoy de la Iglesia.
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Reflexién: ;Qué significa ser esposos cristianos? ;Somos conscientes de lo que implica decidirnos, como
esposos, por Cristo y la Iglesia?



46. El encuentro del eros con el ethos

Hemos analizado la Carta a los Efesios y, sobre todo, el pasaje del capitulo 5, 22-23, desde el punto de vista de
la sacramentalidad del matrimonio. Examinemos ahora el mismo texto desde la dptica de las palabras del
Evangelio. En virtud de este querer y actuar salvifico de Dios, el hombre y la mujer, al unirse entre si de
manera que se hacen «una sola carne» (Gén 2, 24), estaban destinados, a la vez, a estar unidos «en la
verdad y en la caridad» como hijos de Dios a semejanza de la unién de las Personas divinas (cf. Gaudium
et spes 24). La redencion se convierte, a la vez, en la base para comprender la dignidad particular del cuerpo
humano, enraizada en la dignidad personal del hombre y de la mujer. La raz6n de esta dignidad esta
precisamente en la raiz de la indisolubilidad de la alianza conyugal. Cristo, que en el sermdn de la montafia da
la propia interpretacion del mandamiento «No adulteraras» -interpretacion constitutiva del nuevo ethos- con las
mismas palabras asigna como tarea a cada hombre la dignidad de cada mujer; y simultdneamente (aunque del
texto s6lo se deduce esto de modo indirecto) asigna también a cada mujer la dignidad de cada hombre.
Finalmente, asigna a cada uno -tanto al hombre como a la mujer- la propia dignidad: en cierto sentido, el
«sacrumy, de la persona y esto en consideracion de su «cuerpo». Las palabras de Cristo en el Sermon de la
montafia alcanzan su propio pleno significado en relacién con el sacramento: tanto el primordial, que esta
vinculado al misterio de la creacion, como el otro en el que el hombre «historico», después del pecado y a
causa de su estado pecaminoso hereditario, debe volver a encontrar la dignidad y la santidad de la union
conyugal «en el cuerpo», basdndose en el misterio de la redencién. La redencion se le da al hombre como
gracia de la nueva alianza con Dios en Cristo, y a la vez se le asigna como ethos: como forma de la moral
correspondiente a la accion de Dios en el misterio de la redencién. Si el matrimonio como sacramento es un
signo eficaz de la accion salvifica de Dios, este sacramento constituye también una exhortacion dirigida al
hombre, varén y mujer, a fin de que participen concienzudamente en la redencion del cuerpo. EI matrimonio -
como sacramento que nace del misterio de la redencion y que renace, en cierto modo del amor nupcial de
Cristo y de la Iglesia- es una expresion eficaz de la potencia salvifica de Dios, que realiza su designio eterno
incluso después del pecado. Como expresién sacramental de esa potencia salvifica, el matrimonio es
también una exhortacion a dominar la concupiscencia. Fruto de ese dominio es la unidad e
indisolubilidad del matrimonio, y ademas el profundo sentido de la dignidad de la mujer en el corazén
del hombre y viceversa, tanto en la convivencia conyugal, como en cualquier otro &mbito de las
relaciones reciprocas. El matrimonio, como sacramento que brota del misterio de la redencién, es concedido
al hombre «histérico» como gracia y a la vez como ethos. Como sacramento de la Iglesia, el matrimonio tiene
indole de indisolubilidad. Como sacramento de la Iglesia, es también palabra del Espiritu, que exhorta al
hombre y a la mujer a modelar toda su convivencia sacando fuerza del misterio de la «redencion del
cuerpo». De este modo, ellos estan llamados a la castidad como al estado de vida «segun el Espiritu» que
les es propio (cf. Rom 8, 4-5; G4l 5, 25). La redencion del cuerpo significa, en este caso, también esa
«esperanza» que, en la dimensién del matrimonio, puede ser definida esperanza de cada dia. En virtud de esta
esperanza es dominada la concupiscencia de la carne como fuente de la tendencia a una satisfaccién
egoista y la misma «carne», en la alianza sacramental, se convierte en el «sustrato» especifico de una
comunion duradera e indisoluble (communio personarum) de manera digna de las personas. El
matrimonio es lugar de encuentro del eros con el ethos y de su reciproca compenetracion en el «corazon» del
hombre y de la mujer. Los esposos estan llamados mediante el sacramento, a una vida «segun el Espiritu»,
capaz de corresponder al «don» recibido en el sacramento. En la medida en que la «concupiscencia» ofusca el
horizonte interior, quita a los corazones la limpidez de deseos y aspiraciones, del mismo modo la vida «segin
el Espiritu» (o sea, la gracia del sacramento del matrimonio) permite al hombre y a la mujer volver a encontrar
la verdadera libertad del don, unida a la conciencia del sentido nupcial del cuerpo. La vida «segln el Espiritu»
se manifiesta, pues, también en la «unién» reciproca por medio de la cual los esposos, al convertirse en «una
sola carne», someten su feminidad y masculinidad a la bendicion de la procreacion: «Conocié Adan a su mujer,
que concibid y parid..., diciendo: He alcanzado de Yahvé un varon» (Gén 4, 1). La «vida segun el Espiritu» se
manifiesta también en la conciencia profunda de la santidad de la vida (sacrum), a la que los dos han dado
origen, participando -como padres-, en las fuerzas del misterio de la creacion.
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Reflexién: ¢En mi actuar tengo en cuenta que «Cristo asigna como tarea a cada hombre la dignidad de cada
mujer» y viceversa? ;Qué significa la frase: «el matrimonio es lugar de encuentro del eros con el ethos»?



47. El origen y porvenir del hombre

El matrimonio, como sacramento primordial y a la vez como sacramento que brota en el misterio de la
redencion del cuerpo del amor nupcial de Cristo y de la Iglesia, «viene del Padre». En consecuencia, también el
matrimonio, como sacramento, constituye la base de la esperanza para la persona, esto es, para el hombre y
para la mujer, para los padres y para los hijos, para las generaciones humanas. Con el matrimonio esta
vinculado el origen del hombre en el mundo, y en él esta también grabado su porvenir, y esto no sélo en las
dimensiones historicas, sino también en las escatoldgicas. EI matrimonio, como sacramento, lleva consigo
también el germen del futuro escatoldgico del hombre ya que a pesar de que «En la resurreccion... ni se casaran
ni se dardn en casamiento» (Mt 22, 30) los que, «siendo hijos de la resurreccion... son semejantes a los angeles
y... son hijos de Dios» (Lc 20, 36), deben su propio origen en el mundo visible temporal al matrimonio y a la
procreacion del hombre y de la mujer. El matrimonio, como sacramento del «principio» humano, como
sacramento de la temporalidad del hombre histdrico, realiza de este modo un servicio insustituible respecto a su
futuro extra-temporal, respecto al misterio de la «redencion del cuerpo» en la dimension de la esperanza
escatoldgica. Si este «<mundo pasa», y si con el pasan también la concupiscencia de la carne, la concupiscencia
de los ojos y el orgullo de la vida, que proceden «del mundo», el matrimonio como sacramento sirve
inmutablemente para que el hombre, varén y mujer, dominando la concupiscencia, cumpla la voluntad
del Padre. Y «el que hace la voluntad de Dios, permanece para siempre». (1 Jn 2, 17). El autor de la
Carta a los Efesios, dirigiéndose a los esposos, les exhorta a plasmar su relacién reciproca sobre el
modelo de la unién nupcial de Cristo y de la Iglesia: «Vosotros, los maridos, amad a vuestras mujeres,
como Cristo amd a la Iglesia y se entregd por ella para santificarla...» (Ef 5, 25-26). A la luz de la Carta a
los Efesios -precisamente por medio de la participacion en este amor salvifico de Cristo- se confirma y a la vez
se renueva el matrimonio como sacramento del «principio» humano, es decir, sacramento en el que el hombre y
la mujer, llamados a hacerse «una sola carne», participan en el amor creador de Dios mismo. Y participan en €l
tanto por el hecho de que, creados a imagen de Dios, han sido llamados en virtud de esta imagen a una
particular unién (communio personarum), como porque esta union ha sido bendecida desde el principio con la
bendicion de la fecundidad (cf. Gén 1, 28). Esa originaria y estable forma del matrimonio se renueva cuando
los esposos lo reciben como sacramento de la Iglesia, beneficiandose de la nueva profundidad de la
gratificacion del hombre por parte de Dios, que se ha revelado y abierto con el misterio de la redencion, porque
«Cristo amd a la Iglesia y se entregd a ella, para santificarla...» (Ef 5, 25-26). Se renueva cuando los esposos
cristianos, conscientes de la auténtica profundidad de la «redencion del cuerpo» se unen «en el temor de
Cristo» (Ef 5, 21). La imagen paulina del matrimonio, asociada al «misterio grande» de Cristo y de la Iglesia,
aproxima la dimensién redentora del amor a la dimension nupcial. En cierto sentido, une estas dos dimensiones
en una sola. Cristo ha desposado a la Iglesia, porque «se entregd por ella» (Ef 5, 25). EI hombre debe buscar
el sentido de su existencia y el sentido de su humanidad, llegando hasta el misterio de la creacion a través
de la realidad de la redencion. Ahi se encuentra también la respuesta esencial al interrogante sobre el
significado del cuerpo humano. La union de Cristo con la Iglesia nos permite entender de qué modo el
significado nupcial del cuerpo se completa con el significado redentor, y esto en los diversos caminos de
la vida y en las distintas situaciones: no sélo en el matrimonio o en la «continencia» (0 sea, virginidad o
celibato), sino también, por ejemplo, en el multiforme sufrimiento humano, mas adn: en el mismo
nacimiento y muerte del hombre. ;Acaso no es el amor nupcial, con el que Cristo «amo a la Iglesia», su
Esposa, «y se entregd por ellax, de idéntico modo la mas plena encarnacién del ideal de la «continencia por el
reino de los cielos» (cf. Mt 19,12)?
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Reflexién: «Vosotros, los maridos, amad a vuestras mujeres, como Cristo amo a la Iglesia y se entregé por ella
para santificarla...». Teniendo en cuenta la frase anterior, ;Qué debo hacer en mi relacién matrimonial para, a

partir de mi amor y entrega, santificar a mi conyuge?
4:21



48. El uno para el otro y el uno con el otro

Las reflexiones anteriores se dedicaron a presentar la realidad de la gracia y de la alianza del sacramento, hay
que considerarlo ahora bajo el aspecto del signo. EI matrimonio sacramental es un acto pablico, por medio del
cual un hombre y una mujer, se convierten ante la sociedad de la iglesia en marido y mujer, es decir, en sujeto
actual de la vocacion y de la vida matrimonial. «Yo, ... te quiero a ti, ..., COMO esposax»; «yo, ... te quiero a i, ...,
«...prometo serte fiel, en las alegrias y en las penas, en la salud y en la enfermedad, y amarte y honrarte todos
los dias de mi vida». Con estas palabras los novios contraen matrimonio y al mismo tiempo lo reciben como
sacramento, del cual ambos son ministros. El matrimonio como sacramento se contrae mediante la palabra, que
es signo sacramental en razdn de su contenido: «Te quiero a ti como esposa -como esposo- y prometo ... ». Sin
embargo, esta palabra sacramental es de por si solo el signo de la celebracion del matrimonio. Y la celebracién
del matrimonio se distingue de su consumacion hasta el punto de que, sin esta consumacion, el
matrimonio no est4 todavia constituido en su plena realidad. «Te quiero a ti como esposa -esposo-» solo
puede realizarse a través de la copula conyugal. Esta realidad (la copula conyugal) por lo demés viene definida
desde el principio por institucion del Creador: «Por eso dejara el hombre a su padre y a su madre; y se adherira
a sumujer; y vendran a ser los dos una sola carne» (Gén 2, 24). El matrimonio, como sacramento de la Iglesia,
se contrae mediante las palabras de los ministros, es decir, de los nuevos esposos: palabras que significan e
indican, en el orden intencional, lo que (0 mejor: quien) ambos han decidido ser, de ahora en adelante, el uno
para el otro y el uno con el otro. El signo sacramental se constituye en el orden intencional, en cuanto que se
constituye contemporaneamente en el orden real. Los dos, como hombre y mujer, al ser ministros del
sacramento en el momento de contraer matrimonio, constituyen al mismo tiempo el pleno y real signo visible
del sacramento mismo. La estructura del signo sacramental sigue siendo ciertamente en su esencia la
misma que «en principio». La determina, en cierto sentido, «el lenguaje del cuerpo», el don reciproco de
la masculinidad y de la femineidad, como fundamento de la unién conyugal de las personas. «Yo te quiero
a ti como esposa - como esposo» llevan en si precisamente ese perenne, y cada vez Unico e irrepetible,
«lenguaje del cuerpo» que es en cierto sentido, el contenido constitutivo de la comunién de las personas.
A través de esta, los esposos se convierten en un don reciproco, descubriendo el significado esponsalicio del
cuerpo y refiriéndolo reciprocamente a si mismo de modo irreversible: para toda la vida. La administracion
del sacramento consiste en esto: que en el momento de contraer matrimonio el hombre y la mujer, con
las palabras adecuadas y en la relectura del perenne «lenguaje del cuerpo», forman un signo, un signo
irrepetible, que tiene también un significado de cara al futuro: «todos los dias de mi vida», es decir, hasta
la muerte. Este es signo visible y eficaz de la alianza con Dios en Cristo, esto es, de la gracia, que en dicho
signo debe llegar a ser parte de ellos, como «propio don». En categorias sociojuridicas, se puede decir que entre
los nuevos esposos se ha estipulado un pacto conyugal de contenido bien determinado. Se puede decir ademas
que, como consecuencia de este pacto, ellos se convierten en esposos de modo socialmente reconocido, y que
de esta manera se ha constituido en su germen la familia como célula social fundamental. Sin embargo, desde
el punto de vista de la teologia del sacramento, la clave para comprender el matrimonio sigue siendo la realidad
del signo, con el que el matrimonio se constituye sobre el fundamento de la alianza del hombre con Dios en
Cristo y en la Iglesia. El hombre y la mujer, como conyuges, llevan este signo toda la vida y siguen siendo ese
signo hasta la muerte.
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Reflexién: ;Coémo deben actuar los esposos teniendo en cuenta que a través del sacramento del matrimonio
han decidido ser el uno para el otro y el uno con el otro?



49. El lenguaje del cuerpo

Analizamos ahora la sacramentalidad del matrimonio bajo el aspecto del signo. Cuando afirmamos que en el
matrimonio como signo sacramental, entra también el «lenguaje del cuerpo», hacemos referencia a la larga
tradicion biblica. Esta tiene su origen en el libro del Génesis (sobre todo 2, 23-25) y culmina en la Carta a los
Efesios (Ef 5, 21-23). Al analizar los textos de Oseas, Ezequiel, Deutero-Isaias, y de otros Profetas, nos hemos
encontrado con esa gran analogia, cuya expresion Gltima es la proclamacion de la Nueva Alianza bajo la forma
de un desposorio entre Cristo y la Iglesia. Basandose en esta tradicion, es posible hablar de un especifico
«profetismo del cuerpo» que aqui significa precisamente el «lenguaje del cuerpo». La analogia parece tener dos
estratos. En el estrato primero y fundamental, los Profetas presentan la comparacion de la Alianza establecida
entre Dios e Israel, como un matrimonio (lo que nos permitira también comprender el matrimonio mismo como
una alianza entre marido y mujer). Israel, aunque es un pueblo, es presentado como «esposa». La Alianza de
Yavé con Israel tiene el caracter de vinculo nupcial, ese primer estrato de su analogia revela el segundo, que es
precisamente el «lenguaje del cuerpo». En primer lugar, pensamos en el lenguaje en sentido objetivo: los
Profetas comparan la Alianza con el matrimonio, se remiten al Génesis 2, 24 donde el hombre y la mujer se
hacen «una sola carne». Sin embargo, también pasan simultaneamente a su significado subjetivo, o sea, por
decirlo asi, le permiten al cuerpo mismo hablar. EI cuerpo mismo «habla»; habla con su masculinidad o
femineidad, habla con el misterioso lenguaje del don personal, habla tanto con el lenguaje de la fidelidad como
con el de la infidelidad conyugal. En Oseas 1, 2 «Ve y toma por mujer a una prostituta y engendra hijos de
prostitucion, pues que se prostituye la tierra, apartdndose de Yavé», el «adulterio» y la «prostitucion» de Israel
constituyen un evidente contraste con el vinculo nupcial. Ezequiel estigmatiza de manera analoga la idolatria,
valiéndose del simbolo del adulterio de Jerusalén (cf. Ez 16). Para todo lenguaje las categorias de la verdad
y de la falsedad son esenciales. En los textos de los Profetas, el cuerpo dice la verdad mediante la
fidelidad y el amor conyugal, y, cuando comete «adulterio», dice la mentira, comete la falsedad. En el
primer caso, Israel como esposa esta concorde con el significado nupcial que corresponde al cuerpo humano;
en cambio, en el segundo caso, esta en contradiccion con este significado. Lo esencial para el matrimonio,
como sacramento, es el «lenguaje del cuerpo», releido en la verdad ya que mediante él se constituye el signo
sacramental. EI cuerpo dice la verdad por medio del amor, la fidelidad, la honestidad conyugal. En el momento
de pronunciar las palabras del consentimiento matrimonial, los nuevos esposos se sitlan en la linea del mismo
«profetismo del cuerpo», cuyo portavoz fueron los antiguos Profetas. «Profeta» es aquel que expresa con
palabras humanas la verdad que proviene de Dios, aquel que profiere esta verdad en lugar de Dios, en su
nombre y, en cierto sentido, con su autoridad. El «lenguaje del cuerpo», expresado por boca de los
ministros del matrimonio, instituye el mismo signo visible de la Alianza y de la gracia que se alimenta
continuamente con la fuerza de la «redencién del cuerpo», ofrecida por Cristo a la Iglesia. Los esposos
proclaman precisamente este «lenguaje del cuerpo», releido en la verdad, como contenido y principio de su
nueva vida en Cristo y en la Iglesia. EI consentimiento conyugal es, al mismo tiempo, anuncio y causa del
hecho de que, de ahora en adelante, ambos seran ante la Iglesia y la sociedad marido y mujer. El
consentimiento conyugal tiene sobre todo el caracter de una reciproca profesion de los nuevos esposos, hecha
ante Dios. Si el consentimiento conyugal tiene caracter profético, si es la proclamacion de la verdad que
proviene de Dios Yy, en cierto sentido, la enunciacion de esta verdad en el nombre de Dios, esto se realiza sobre
todo en la dimensién de la comunién interpersonal, y s6lo indirectamente «ante» los otros y «por» los otros. El
hombre no es capaz, en cierto sentido, de expresar sin el cuerpo este lenguaje singular de su existencia personal
y de su vocacion. Ha sido constituido desde «el principio» de tal modo, que las palabras més profundas de
espiritu: palabras de amor, de donacion, de fidelidad, exigen un adecuado «lenguaje del cuerpo». Y sin él no
pueden ser expresadas plenamente. Sabemos por el Evangelio que esto se refiere tanto al matrimonio como a la
continencia «por el reino de los cielos». «El lenguaje del cuerpo», antes de ser pronunciado por los labios de
los esposos, ministros del matrimonio como sacramento de la Iglesia, ha sido pronunciado por la palabra del
Dios vivo, comenzando por el libro del Génesis, a través de los Profetas de la Antigua Alianza, hasta el autor
de la Carta a los Efesios. «Yo te recibo como mi esposa - como mi esposo». En las palabras estan incluidos: el
propésito, la decision y la opcién. EI hombre, varén y mujer, es el autor de ese lenguaje en cuanto confiere a su
comportamiento y a sus acciones el significado de la verdad de la masculinidad y de la feminidad en la
reciproca relacion conyugal. En esta verdad del signo y, consiguientemente, en el ethos de la conducta
conyugal, se inserta con gran perspectiva el significado procreador del cuerpo.
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Reflexion: ¢El lenguaje de nuestro cuerpo es acorde con el estado de vida en el que nos encontramos?

¢Nuestro cuerpo dice la verdad?
2:43



50. Llamados a retornar

El hombre -var6n o mujer- no sélo habla con el lenguaje del cuerpo, sino que en cierto sentido permite al
cuerpo hablar «por él». Es obvio que el cuerpo, como tal, no «habla», sino que habla el hombre, releyendo lo
que exige ser expresado, mas aun, basandose en lo que el hombre puede expresar Gnicamente por medio del
cuerpo. Los cuerpos de los esposos hablaran «por» y «de parte de» cada uno de ellos. Puesto que al lenguaje
corresponde un conjunto de significados, los esposos -a través de su conducta y comportamiento, a través
de sus acciones y expresiones («expresiones de ternura»: cf. Gaudium et spes, 49)- estan llamados a
convertirse en los autores de estos significados del «lenguaje del cuerpo», por el cual se construyen y
profundizan continuamente el amor, la fidelidad, la honestidad conyugal y esa unién que permanece
indisoluble hasta la muerte. Hay un vinculo organico entre el releer en la verdad el significado integral del
«lenguaje del cuerpo» y el consiguiente empleo de ese lenguaje en la vida conyugal. Si el ser en el matrimonio
(e indirectamente también en todos los sectores de la convivencia mutua) confiere a su comportamiento un
significado conforme a la verdad fundamental del lenguaje del cuerpo, entonces también él mismo «esta en la
verdad». A través del matrimonio como sacramento de la Iglesia, el hombre y la mujer estan llamados de
modo explicito a dar -sirviéndose correctamente del «lenguaje del cuerpo»- el testimonio del amor
nupcial y procreador, testimonio digno de «verdaderos profetas». Aunque el hombre, a pesar del signo
sacramental del matrimonio, permanezca siendo naturalmente el <hombre de la concupiscencia», es a la vez, el
hombre de la «llamada». Es «llamado» a través del misterio de la redencién del cuerpo. Si la concupiscencia de
por si engendra multiples «errores» y juntamente con esto engendra incluso el «pecado», el mal moral,
contrario a la virtud de la castidad (tanto conyugal como extraconyugal), sin embargo, en el &mbito del ethos
de la redencion queda siempre la posibilidad de pasar del «error» a la «verdad», como también la
posibilidad de retorno, o sea, de conversién, del pecado a la castidad, como expresién de una vida segin
el Espiritu (cf. Gal 5, 16). Es el hombre de la concupiscencia, pero no estd completamente determinado por la
libido. En tal caso -dentro del &mbito del lenguaje del cuerpo-, el hombre estaria condenado, en cierto sentido,
a falsificaciones esenciales ya que no expresaria la verdad (o la falsedad) del amor nupcial y de la comunién de
las personas, aun cuando pensase manifestarla. *EI hombre -vardn y mujer- como ministro del sacramento,
autor (co-autor) del signo sacramental, es sujeto consciente y capaz de autodeterminacion. Sélo sobre esta base
puede ser el autor del «lenguaje del cuerpo», puede ser también autor (co-autor) del matrimonio como signo:
signo de la divina creacion y «redencién del cuerpo». *
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Reflexién: ;Creo que la redencién de Cristo me permite realmente retornar a la verdad y a la castidad? ¢ Soy
consciente de mi capacidad de autodeterminacion?



51. Esposa y hermana

Quisiera concluir ahora esta materia con algunas consideraciones, sobre todo acerca de la ensefianza de la
Humane vitee, anteponiendo algunas reflexiones sobre el «Cantar de los Cantares» y el libro de Tobias.
Efectivamente, me parece que todo lo que trato de exponer en los proximos capitulos constituye el
coronamiento de cuanto he explicado. El «Cantar de los Cantares» esta ciertamente en la linea de ese
sacramento donde, a través del «lenguaje del cuerpo», se constituye el signo visible de la participacion del
hombre y de la mujer en la alianza de la gracia y del amor, que Dios ofrece al hombre. Lo que en el capitulo 2
del Génesis (vv. 23-25) se expresd apenas con unas pocas palabras, sencillas y esenciales, en el «Cantar de los
Cantares» se desarrolla como un amplio didlogo, o mejor, un duo, en el que se entrelazan las palabras del
esposo con las de la esposa y se completan mutuamente. Las palabras de amor que ambos pronuncian se
centran, pues, en el «cuerpo», no s6lo porque constituye por si mismo la fuente de la reciproca fascinacion,
sino también y sobre todo porque en él se detiene la atraccion hacia la otra persona. El amor, ademas,
desencadena una experiencia particular de la belleza, que se centra sobre lo que es visible, pero que envuelve
simultdneamente a toda la persona. El hecho mismo de utilizar la metafora demuestra como, en nuestro caso, el
«lenguaje del cuerpo» busca apoyo y confirmacion en todo el mundo visible. Se trata, sin duda, de un
«lenguaje» que se relee simultdneamente con el corazén y con los ojos. El término «amada» indica lo que
siempre es esencial para el amor, que pone el segundo «yo» al lado del propio «yo». El hecho de que en este
acercamiento ella se revele para el esposo como «hermana» -y que precisamente como hermana sea esposa-
tiene una elocuencia particular. La expresion «hermana» habla de la unién en la humanidad. *Las palabras del
esposo, mediante el apelativo «hermana abrazan todo su «yo», alma y cuerpo, con una ternura desinteresada.
De aqui nace esa paz de la que habla la esposa. Esta es sobre todo la paz del encuentro en la humanidad como
imagen de Dios, y el encuentro por medio de un don reciproco y desinteresado *(«Yo seré para él mensajera de
paz», Cant 8, 10). «Eres jardin cerrado, hermana y novia mia; / eres jardin cerrado, fuente sellada» (Cant 4, 12).
Se puede decir que ambas metéforas expresan la dignidad personal de la mujer que, en cuanto sujeto espiritual
se posee y puede decidir no sélo de la profundidad, sino también de la verdad esencial y de la autenticidad del
don de si, que tiende a la unién de la que habla el libro del Génesis. La «hermana-esposa» es para el hombre
duefia de su misterio como «jardin cerrado» y «fuente sellada». El «lenguaje del cuerpo», releido en la verdad
va junto con el descubrimiento de la inviolabilidad interior de la persona. Este descubrimiento expresa la
auténtica profundidad de la reciproca pertenencia de los esposos conscientes de pertenecerse mutuamente, de
estar destinados el uno a la otra: «Mi amado es mio y yo soy suya» (Cant 2, 16; cf. 6, 3). Cuando la esposa
dice: «Mi amado es mio», quiere decir, al mismo tiempo: es aquel a quien me entrego yo misma, y por esto
dice: «y yo soy suya» (Cant 2, 16). Los adjetivos: «mio» y «mia» afirman aqui toda la profundidad de esa
entrega, que corresponde a la verdad interior de la persona. El Cantar de los Cantares pone de relieve
sutilmente la verdad interior de esta respuesta. La libertad del don es respuesta a la conciencia profunda del
don expresada por las palabras del esposo. Mediante esta verdad y libertad se construye el amor, del que
hay que afirmar que es amor auténtico.
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Reflexién: ;Qué significa ser hermanos y esposos?



52. La verdad del amor

La verdad del amor, proclamada por el Cantar de los Cantares, no puede separarse del «lenguaje del cuerpo».
Esta es también la verdad del progresivo acercamiento de los esposos que crece por medio del amor: y la
cercania significa también la iniciacion en el misterio de la persona, pero sin que implique su violacion (cf.
Cant 1, 13-14. 16). La verdad de la creciente cercania de los esposos por medio del amor se desarrolla en la
dimension subjetiva «del corazén», del afecto y del sentimiento, que permite descubrir en si al otro como don
y, en cierto sentido, de «gustarlo» en si (cf. Cant 2, 3-67). La esposa sabe que hacia ella se dirige el «anhelo»
del esposo y va a su encuentro con la prontitud del don de si (cf. Cant 7, 9-10. 11-13), porque el amor que los
une es de naturaleza espiritual y sensual a la vez. Y también, a base de ese amor, se realiza la relectura del
significado del cuerpo en la verdad, porque el hombre y la mujer deben constituir en comun el signo de
reciproco don de si, que pone el sello sobre toda su vida. Ceden a la llamada de algo que supera el contenido
del momento y traspasa los limites del eros, tal cual se ven en las palabras del mutuo «lenguaje del cuerpo» (cf.
Cant 1, 7-8; 2, 17). Esta aspiracion que nace del amor, es una busqueda de la belleza integral, de la
pureza libre de toda mancha: es una busqueda de perfeccién que contiene, diria, la sintesis de la belleza
humana, belleza del alma y del cuerpo. En esta necesidad interior, en esta dindAmica de amor, se descubre
indirectamente la casi imposibilidad de apropiarse y posesionarse de la persona por parte de la otra. La
persona es alguien que supera todas las medidas de apropiacion. Si el esposo y la esposa releen este «lenguaje»
bajo la luz de la plena verdad de la persona y del amor, llegan siempre a la conviccién cada vez méas profunda
de que la amplitud de su pertenencia constituye ese don reciproco donde el amor se revela «fuerte como la
muerte», esto es, se remonta hasta los Gltimos limites del «lenguaje del cuerpo», para superarlos. El «eros» trata
de integrarse, también mediante la otra verdad del amor. Siglos después -a la luz de la muerte y resurreccion de
Cristo-, esta verdad la proclamard Pablo de Tarso, con las palabras de la Carta a los Corintios: «La caridad es
longénime, es benigna, no es envidiosa; no es jactanciosa, no se hincha; no es descortés, no busca lo suyo, no
se irrita, no piensa mal; no se alegra de la injusticia, se complace en la verdad; todo lo excusa, todo lo cree,
todo lo espera, todo lo tolera. La caridad jamas decae» (1 Cor 13, 4-8). El amor se abre aqui ante nosotros en
dos perspectivas: como si aquello, en que el «eros» humano cierra el propio horizonte, se abriese, a
través de las palabras paulinas, a otro horizonte de amor que habla otro lenguaje; el amor que parece
brotar de otra dimension de la persona y llama, invita a otra comunion. Este amor ha sido llamado con el
nombre de «&gape» y el agape lleva a plenitud al eros, purificandolo.
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Reflexién: ;Cuido de la belleza de mi alma como de la de mi cuerpo? ¢ Esta mi amor por mi cényuge en linea

con las palabras paulinas descritas en 1 Cor 13, 4-8?
3:51



53. El amor que vence porque ora

En el Cantar de los Cantares, puse de relieve como el signo sacramental del matrimonio se constituye sobre la
base del «lenguaje del cuerpo» que el hombre y la mujer expresan con la verdad que les es propia. En el relato
de los esponsales de Tobias con Sara se encuentra, ademas de la expresion «hermana» -por la que parece que
en el amor nupcial esta arraigada una indole fraterna- otra expresion que es también analoga a la del Cantar.
Como recordaréis, en el duo de los esposos, el amor que se declaran mutuamente, es «fuerte como la muerte»
(Cant 8, 6). En el libro de Tobias encontramos la frase que, al decir que él amé a Sara «y se le apeg6 su
corazon» (Tob 6, 19), presenta una situacion que confirma la verdad de las palabras sobre el amor «fuerte como
la muerte». Para entender mejor, hay que ir a algunos detalles. Leemos alli que Sara con anterioridad habia
«sido dada a siete maridos» (Tob 6, 13), pero todos murieron antes de unirse a ella. Esto habia acaecido por
obra del espiritu maligno y también el joven Tobias tenia razones para temer una muerte analoga. Si el amor se
muestra fuerte como la muerte, esto sucede sobre todo en el sentido de que Tobias y, juntamente con él, Sara
van sin titubear hacia esta prueba. Pero en esta prueba de la vida y de la muerte vence la vida, porque, durante
la prueba de la primera noche de bodas, el amor, sostenido por la oracion, se manifiesta mas fuerte que la
muerte. Esta prueba de la vida y de la muerte tiene también otro significado, ellos, al unirse como marido y
mujer, se hallan en la situacion en que las fuerzas del bien y del mal se combaten y se miden reciprocamente.
La verdad y la fuerza del amor se manifiestan en la capacidad de ponerse entre las fuerzas del bien y del
mal, que combaten en el hombre y en torno a él, porque el amor tiene confianza en la victoria del bieny
esté dispuesto a hacer todo, a fin de que el bien venza. El «lenguaje del cuerpo», aqui, parece usar las
palabras de las opciones y de los actos que brotan del amor, que vence porque ora. La oracion de Tobias
(Tob 8, 5-8), que es, ante todo, plegaria de alabanza y de accién de gracias, luego de suplica, coloca el
«lenguaje del cuerpo» invadido, no tanto por la fuerza emotiva de la experiencia, cuanto por la profundidad y
gravedad de la verdad de la existencia misma. El «lenguaje del cuerpo» se convierte en el lenguaje de los
ministros del sacramento, conscientes de que su pacto conyugal es la imagen de la Alianza de Dios con el
hombre, con el género humano, de esa alianza que nace del Amor eterno. Se puede admitir (basandose en
el contexto) que ellos tienen ante los 0jos la perspectiva de perseverar en la comunién hasta el fin de sus dias,
perspectiva que se abre ante ellos con la prueba de la vida y de la muerte. Ven con la mirada de la fe la santidad
de esta vocacidn, en la que a través de la unidad de los dos, deben responder a la llamada de Dios mismo,
contenida en el misterio del Principio. Y por esto piden: «Ten misericordia de mi y de ella». Los esposos del
Cantar de los Cantares declaran mutuamente, con palabras fogosas, su amor humano. Los nuevos esposos del
libro de Tobias piden a Dios saber responder al amor. Uno y otro encuentran su puesto en lo que constituye el
signo sacramental del matrimonio. Uno y otro participan en la formacion de este signo. Se puede decir que a
través de uno y otro el «lenguaje del cuerpo», releido tanto en la dimension subjetiva de la verdad de los
corazones humanos, como en la dimensién «objetiva» de la verdad del vivir en la comunion, se convierte en la
lengua de la liturgia.
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Reflexién: ;Qué importancia le damos a la oracion en nuestra vida conyugal o en la preparacién para la
misma?



54. La vida hecha liturgia

Hoy vamos a referirnos al texto clasico del capitulo 5 de la Carta a los Efesios, la cual revela las fuentes eternas
de la Alianza en el amor del Padre y, a la vez, su nueva y definitiva institucion en Jesucristo. El autor de la
Carta a los Efesios no duda en extender la analogia de la union de Cristo con la Iglesia al signo sacramental del
pacto esponsal del hombre y de la mujer, los cuales estan «sujetos los unos a los otros en el temor de Cristo»
(Ef5, 21). No vacila en extender aquella analogia mistica al «lenguaje del cuerpo», interpretado en la verdad
del amor esponsal y de la unién conyugal de los dos. Es necesario reconocer la ldgica de este magnifico texto,
que libera radicalmente nuestro modo de pensar de elementos maniqueistas y aproxima el «lenguaje del
cuerpo», encerrado en el signo sacramental del matrimonio, a la dimension de la santidad real. Los sacramentos
insertan la santidad en el terreno de la humanidad del hombre; penetran el alma y el cuerpo con su fuerza. La
liturgia, el lenguaje litargico, eleva el pacto conyugal a las dimensiones del «misterio» y, al mismo tiempo,
permite que tal pacto se realice en las susodichas dimensiones mediante el «lenguaje del cuerpo». El lenguaje
litirgico confia a ambos, al hombre y a la mujer, el amor, la fidelidad y la honestidad conyugal. Les confia la
unidad y la indisolubilidad del matrimonio. Les asigna como tarea todo el «sacrums» de la persona y de la
comunién de las personas. El autor de la Carta a los Efesios escribe a este prop6sito: «...1os maridos deben
amar a sus mujeres como a su propio cuerpo...» (Ef 5, 33), (= «como a si mismos» Ef 5, 33), «y la mujer
reverencie a su marido» (Ef 5, 33). Ambos, finalmente estén «sujetos los unos a los otros en el temor de Cristo»
(Ef 5, 21). El «lenguaje del cuerpo», en cuanto ininterrumpida continuidad del lenguaje litdrgico se
expresa no s6lo como el atractivo y la complacencia reciproca del Cantar de los Cantares, sino también
como una profunda experiencia del «sacrum» que parece estar inmerso en la misma masculinidad y
femineidad mediante la dimensién del «<mysterium magnum» de la Carta a los Efesios, que ahonda sus
raices precisamente en el «principio», es decir, en el misterio de la creacion del hombre: varén y hembra a
imagen de Dios, llamados ya «desde el principio», a ser signo visible del amor creativo de Dios. La Carta a los
Efesios, al exhortar a los esposos a fin de que estén sujetos los unos a los otros «en el temor de Cristo» (Ef 5,
21) yal inducirles, luego, al «respeto» en la relacién conyugal parece poner de relieve, conforme a la tradicion
paulina, la castidad como virtud y como don. A traveés de la virtud y mas aln a través del don («vida segun el
Espiritu») madura espiritualmente el mutuo atractivo de la masculinidad y de la femineidad. Ambos, el hombre
y la mujer, alejdndose de la concupiscencia encuentran la justa dimension de la libertad de entrega, unida al
verdadero significado del cuerpo. Asi, el lenguaje litdrgico, o sea, el lenguaje del sacramento se hace en su vida
y convivencia «lenguaje del cuerpo» en toda una profundidad, sencillez y belleza hasta aquel momento
desconocidas. Tal parece ser el significado integral del signo sacramental del matrimonio. En ese signo -
mediante el «lenguaje del cuerpo»-, el hombre y la mujer salen al encuentro del gran «mysterium», para
transferir la luz de ese misterio, en la préactica del amor, de la fidelidad y de la honestidad conyugal, o
sea, en el ethos que tiene su raiz en la «redencidn del cuerpo» (cf. Rom 8,23). En esta linea, la vida
conyugal viene a ser, en algin sentido, liturgia.
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Reflexién: ¢Es mi lenguaje del cuerpo continuidad del lenguaje litdrgico del matrimonio?



PARTE VI. AMOR Y FECUNDIDAD
Dijo Eva: «He conseguido un hombre con la ayuda del Sefior» (Gén 4,1)

55. La ley natural y la razon

«La Iglesia... ensefia que cualquier acto matrimonial debe quedar abierto a la transmision de la vida...»
(Humanee vitae, 11). «Esta doctrina, muchas veces expuesta por el Magisterio, esta fundada sobre la inseparable
conexion que Dios ha querido y que el hombre no puede romper por propia iniciativa, entre los dos significados
del acto conyugal: el significado unitivo y el significado procreador» (Humana vite 12). Las consideraciones
que voy a hacer se referirdn especialmente al pasaje de la Enciclica «<Humana vite», que trata de los «dos
significados del acto conyugal» y de su «inseparable conexion». Las palabras antes citadas de la Enciclica del
Papa Pablo VI se refieren a ese momento de la vida comdn de los conyuges, en el cual, al unirse mediante el
acto conyugal, ambos vienen a ser, segln la expresion biblica, «una sola carne» (Jn 2, 24). En ese momento tan
rico de significado es también particularmente importante que se relea el «lenguaje del cuerpo» en la verdad.
Esa lectura se convierte en condicion indispensable para actuar en la verdad, o sea, para comportarse en
conformidad con el valor y la norma moral. La Enciclica no sélo recuerda esta norma, sino que intenta también
darle su fundamento adecuado. Para lo cual Pablo VI continla asi en la frase siguiente: «...el acto conyugal, por
su intima estructura, mientras une profundamente a los esposos, los hace aptos para la generacion de nuevas
vidas, segun las leyes inscritas en el ser mismo del hombre y de la mujer» (Humanee vitae, 12). Con lo anterior,
la Enciclica nos induce a buscar el fundamento de la norma, que determina la moralidad de las acciones del
hombre y de la mujer en el acto conyugal, en la naturaleza de este mismo acto y, todavia mas profundamente,
en la naturaleza de los sujetos mismos que acttian. De este modo, la «intima estructura» (o sea, la
naturaleza) del acto conyugal constituye la base necesaria para una adecuada lectura y descubrimiento
de los significados, que deben ser transferidos a las conciencias de las personas. Dado que, «el acto
conyugal...» -a un mismo tiempo- «une profundamente a los esposos», y, a la vez, «los hace aptos para la
generacién de nuevas vidas»; y por tanto una cosa como otra se realizan por su propia naturaleza, se
deriva en consecuencia que la persona humana «debe» leer al mismo tiempo los «dos significados del
acto conyugal» y también la «inseparable conexién» entre los dos. No se trata, pues, aqui de ninguna otra
cosa sino de leer en la verdad el «lenguaje del cuerpo». «Al exigir que los hombres observen la ley natural,
interpretada por su doctrina, la Iglesia ensefia que cualquier acto matrimonial debe quedar abierto a la
transmision de la vida» (Humanee vitae, 11). Dado que la norma vincula el valor moral, se sigue de ello que los
actos conformes a la misma son moralmente rectos; y en cambio, los actos contrarios, son intrinsecamente
ilicitos. El autor de la Enciclica subraya que tal norma pertenece a la «ley natural», es decir, que esta en
conformidad con la razén como tal. Pablo VI escribe: «Nos pensamos que los hombres, en particular los de
nuestro tiempo, se encuentran en grado de comprender el caracter profundamente razonable y humano de este
principio fundamental». (Humane vitee, 12). Podemos afiadir: ellos pueden comprender, también, su profunda
conformidad con todo lo que transmite la Tradicion, derivada de las fuentes biblicas. Parece, pues, que es
razonable buscar en la «teologia del cuerpo» el fundamento de la verdad de las normas que se refieren a la
problematica del hombre en cuanto «cuerpo»: «los dos seran una misma carne» (Gén 2, 24). La norma de la
Enciclica «<Humana vitee» afecta a todos los hombres, en cuanto que es una norma de la ley natural y se
basa en la conformidad con la razén humana (cuando ésta, se entiende, busca la verdad). Con mayor
razon ella concierne a todos los miembros de la Iglesia puesto que el caracter razonable de la norma encuentra
indirectamente confirmacion y sélido sostén en el conjunto de la «teologia del cuerpos». Desde este punto de
vista hemos hablado, en anteriores analisis, del «ethos» de la redencién del cuerpo.

Reflexién: ;Qué es la ley natural? ¢Encuentro la concordancia entre la ley natural y la razén? ;Busco que la
razon humana me lleve siempre a la verdad?



56. Los interrogantes del hombre contemporéneo

El hecho de que la ley tenga que ser de «posible» puesta en practica, pertenece directamente a la misma
naturaleza de la ley. «La Iglesia recuerda que no puede haber contradiccion verdadera entre las leyes divinas de
la transmision obligatoria de la vida y del fomento genuino del amor conyugal» (Gaudium et spes 51). Nos
podriamos detener largamente sobre el analisis de la norma misma; pero realicemos algunas reflexiones
pastorales ya que tanto la «Gaudium et spes» que es una Constitucion Pastoral, como la Enciclica de Pablo VI -
con todo su valor doctrinal- intentan tener la misma orientacion. Quieren ser respuesta a los interrogantes del
hombre contemporaneo. Son, éstos, interrogantes de caracter demografico y, en consecuencia, de caracter
socio-econdmico y politico, relacionados con el crecimiento de la poblacion en el globo terrestre. Son
interrogantes que surgen en el campo de las ciencias particulares y de los te6logos-moralistas contemporaneos.
Son antes que nada los interrogantes de los conyuges. Precisamente leemos en la enciclica: «Consideradas las
condiciones de la vida actual y dado el significado que las relaciones conyugales tienen en orden a la armonia
entre los esposos y su mutua fidelidad, ¢no seria indicado revisar las normas éticas hasta ahora vigentes, sobre
todo si se considera que las mismas no pueden observarse sin sacrificios, algunas veces heroicos?» (Humane
vitee, 3). En la antedicha formulacidn es evidente que el autor de la Enciclica procura afrontar los interrogantes
del hombre contemporaneo en todo su alcance. Pues si, por una parte, es justo esperarse una exposicion de la
norma, por otra parte, nos es licito esperar que una importancia no menor se conceda a los temas pastorales, ya
que conciernen mas directamente a la vida de los hombres concretos, de aquellos que se plantean las preguntas
mencionadas al principio. Pablo VI ha tenido siempre delante de si a estos hombres. Expresion de ello es, entre
otros, el siguiente pasaje de la «<Humana vite»: «La doctrina de la Iglesia en materia de regulacion de la
natalidad, promulgadora de la ley divina, aparecera facilmente a los ojos de muchos dificil e, incluso,
imposible en la préctica. Y en verdad que, como todas las grandes y beneficiosas realidades, exige un
serio empefio y muchos esfuerzos de orden familiar, individual y social. Mas aun, no seria posible
actuarla sin la ayuda de Dios, que sostiene y fortalece la buena voluntad de los hombres. Pero a todo
aquel que reflexione seriamente, no puede menos que aparecer que tales esfuerzos ennoblecen al hombre
y benefician la comunidad humana» (Humane vitae, 20). Que toda la retrovision biblica, denominada
«teologia del cuerpo», nos ofrezca también, aunque indirectamente, la confirmacion de la verdad de la norma
moral, contenida en la «<Humana vita», nos predispone a considerar, mas a fondo, los aspectos practicos y
pastorales del problema en su conjunto. Los principios generales de la «teologia del cuerpo» ¢No estaban
sacados de las respuestas que Cristo dio a las preguntas de sus concretos interlocutores? Y los textos de Pablo
¢ho son, acaso, un pequefio manual en orden a los problemas de la vida moral de los primeros seguidores de
Cristo? Si alguien cree que el Concilio y la Enciclica no tienen bastante en cuenta las dificultades presentes en
la vida concreta, es porque no comprende las preocupaciones pastorales que hubo en el origen de tales
documentos. Preocupacion pastoral significa blsqueda del verdadero bien del hombre, promocion de los
valores impresos por Dios en la propia persona; el descubrimiento cada vez mas claro del designio de Dios
sobre el amor humano, con la certeza de que el Unico y verdadero bien de la persona humana consiste en
la realizacién de este designio divino. La teologia del cuerpo no es tanto una teoria, cuanto mas bien una
pedagogia evangélica y cristiana del cuerpo. Esto se deriva del caracter de la Biblia, y sobre todo del Evangelio
que, como mensaje salvifico, revela lo que es el verdadero bien del hombre, a fin de modelar -a medida de este
bien- la vida en la tierra, en la perspectiva de la esperanza del mundo futuro. La Enciclica «Humana vitae»,
siguiendo esta linea, responde a la cuestion sobre el verdadero bien del hombre como persona, de acuerdo a su
dignidad, cuando se trata del importante problema de la transmision de la vida en la convivencia conyugal. La
teologia del cuerpo cuando pasa a ser pedagogia del cuerpo constituye el ntcleo esencial de la espiritualidad
conyugal.

Reflexién: ;Acepto el designio de Dios en mi vida con la certeza de que en él esta mi Unico y verdadero bien?



57. Paternidad y maternidad responsables

Llamamos responsable a la paternidad y maternidad que corresponde a la dignidad personal de los esposos
como padres, a la verdad de su persona y del acto conyugal. El texto conciliar, Gaudium et Spes, dice asi:
«...Cuando se trata, pues, de conjugar el amor conyugal con la responsable transmision de la vida, la indole
moral de la conducta no depende solamente de la sincera intencion y apreciacion de los motivos, sino que debe
determinarse con criterios objetivos, tomados de la naturaleza de la persona y de sus actos, criterios que
mantienen integro el sentido de la mutua entrega y de la humana procreacion, entretejidos con el amor
verdadero; esto es imposible sin cultivar sinceramente la virtud de la castidad conyugal» (GS 51). Antes del
pasaje citado, el Concilio ensefia que los cdnyuges «con responsabilidad humana y cristiana cumplirén su
mision y, con ddcil reverencia hacia Dios» (GS 50). Lo cual quiere decir que: «De comun acuerdo y
comun esfuerzo, se tomaran un juicio recto, atendiendo tanto a su propio bien personal como al bien de
los hijos, ya nacidos o todavia por venir, discerniendo las circunstancias de los tiempos y del estado de
vida, tanto materiales como espirituales; y, finalmente, teniendo en cuenta el bien de la comunidad
familiar, de la sociedad temporal y de la propia Iglesia» (GS 50). Al llegar a este punto siguen palabras
particularmente importantes para determinar, con mayor precision, el caracter moral de la «paternidad y
maternidad responsables». Leemos: «Este juicio, en tltimo término, deben formarlo ante Dios los esposos
personalmente» (GS 50) para lo cual siempre deben regirse por la conciencia, la cual ha de ajustarse a la
ley divina mismax. Pablo V1 escribe: «En relacion a los procesos bioldgicos, paternidad responsable significa
conocimiento y respeto de sus funciones; la inteligencia descubre, en el poder de dar la vida, leyes biol6gicas
que forman parte de la persona humana» (Humane vitee, 10). Cuando se trata, luego, de la dimensién
psicoldgica de «las tendencias del instinto y de las pasiones, la paternidad responsable comporta el dominio
necesario que sobre aquellas han de ejercer la razén y la voluntad» (Humane vitee, 10). Se sigue de ello que en
la concepcion de la «paternidad responsable» esta contenida la disposicién no solamente a evitar «un nuevo
nacimiento», sino también a hacer crecer la familia segun los criterios de la prudencia. Bajo esta luz, desde la
cual es necesario examinar y decidir la cuestion de la «paternidad responsable», queda siempre como central
«el orden moral objetivo, establecido por Dios, cuyo fiel intérprete es la recta conciencia» (Humana vite,
10). Los esposos, dentro de este ambito, cumplen «plenamente sus deberes para con Dios, para consigo
mismos, para con la familia y la sociedad, en una justa jerarquia de valores» (Humane vitee, 10). El principio
de la moral conyugal resulta ser, por lo tanto, la fidelidad al plan divino, manifestado en la «estructura intima
del acto conyugal» y en «el inseparable nexo entre los dos significados del acto conyugal». Es moralmente
ilicita «la interrupcién directa del proceso generador ya iniciado» («aborto») (Humane vitee, 14), la
«esterilizacion directa» y «toda accién que, o en prevision del acto conyugal, 0 en su realizacion, o en el
desarrollo de sus consecuencias naturales, se proponga, como fin o como medio, hacer imposible la
procreacién» (Humana vitee, 14), por tanto, todos los medios contraceptivos. Es por el contrario
moralmente licito, «el recurso a los periodos infecundos» (Humang vitee, 16): «Por consiguiente, si para
espaciar los nacimientos existen serios motivos, derivados de las condiciones fisicas o psicoldgicas de los
conyuges, o de circunstancias exteriores, la Iglesia ensefia que entonces es licito tener en cuenta los ritmos
naturales inminentes a las funciones generadoras para usar el matrimonio sélo en los periodos infecundos y asi
regular la natalidad sin ofender los principios morales...» (Humane vite, 16). La Enciclica subraya que «entre
ambos casos existe una diferencia esencial» (Humanz vitz, 16), esto es, una diferencia de naturaleza
ética: «En el primero, los cényuges se sirven legitimamente de una disposicion natural; en el segundo,
impiden el desarrollo de los procesos naturales» (Humane vite, 16). De ello se derivan dos acciones con
calificacidn ética opuesta: la regulacion natural de la fertilidad es moralmente recta, la contracepcion no
es moralmente recta. Esta diferencia esencial entre los dos modos de actuar concierne a su intrinseca
calificacidn ética aunque «tanto en uno como en otro caso, los conyuges estan de acuerdo en la voluntad
positiva de evitar la prole por razones plausibles». En estas palabras el documento admite que, si bien también
los que hacen uso de las practicas anticonceptivas pueden estar inspirados por «razones plausibles», sin
embargo, ello no cambia la calificacién moral que se funda en la estructura misma del acto conyugal como tal.
Se podria observar, en este punto, que los cdnyuges que recurren a la regulacion natural de la fertilidad podrian
carecer de las razones validas de que se ha hablado anteriormente; pero esto constituye un problema ético
aparte, dado que se trata del sentido moral de la «paternidad y maternidad responsables».



Reflexion: ;Qué entiendo por paternidad y maternidad responsable? ;Cual es la diferencia ética entre utilizar
medios anticonceptivos o «el recurso a los periodos infecundos»?



58. La diferencia ética entre el uso de anticonceptivos y de los periodos infecundos (Un paréntesis a la
Teologia del cuerpo)

Con el fin de poder ampliar la diferencia ética entre la anticoncepcion y el uso de los periodos infecundos
naturales, me permito hacer una pausa en la Teologia del Cuerpo para leer lo que al respecto nos explica Fr.
Shenan J. Boquet en su articulo The Contraception-Abortion Connection. A algunas personas les cuesta
dificultad distinguir entre usar anticonceptivos y tratar de evitar un embarazo por medio de la planificacion
familiar natural (PFN). Sefialan que en ambos casos la intencion es la misma: evitar el embarazo. Pero este es
un analisis tristemente superficial. No entienden que la anticoncepcion y la PFN involucran mentalidades
radicalmente diferentes. Mientras que la anticoncepcion intenta superar la capacidad de nuestros cuerpos, la
PFN busca trabajar con esa capacidad. La pareja que usa anticonceptivos esta tratando de controlar, e incluso
trascender, la naturaleza, mientras que la pareja que usa PFN esta demostrando una profunda conciencia y
respeto por la naturaleza que Dios nos ha dado. Mientras que la pareja que usa anticonceptivos esta jugando a
la fantasia de que la tecnologia ha separado con éxito el sexo y la procreacion, la pareja que usa la PFN
recuerda constantemente esa conexion, y por la l6gica inherente a la préctica de la PFN, sobre todo la l6gica de
sacrificio propio, estan obligados a reevaluar continuamente sus intenciones. Mientras que el objetivo de los
fabricantes de anticonceptivos es crear una anticoncepcion que sea tan efectiva que las personas que usan su
producto nunca tengan que pensar en la posibilidad de un bebé, a la pareja casada que usa PFN se le recuerda,
diariamente, el hecho de que la intimidad sexual y los bebés estan, en el gran disefio de Dios, integrados. La
pareja que usa anticonceptivos quiere poner su (no) fertilidad en piloto automatico y vivir sus vidas sin las
responsabilidades inherentes al sexo. En contraste, la pareja casada que usa PFN quiere buscar la voluntad de
Dios para sus vidas, y se ve empujada a buscar en oracion su voluntad cada vez que, por razones serias,
emprenden un incomodo periodo de abstinencia para posponer tener otro bebé. Desde cierta distancia, esto
puede parecer similar, dos parejas que evitan tener hijos. Mirandolo més de cerca, sin embargo, no podrian
estar mas separados. Un método se basa en el deseo de dominio y, en tltima instancia, en una ilusion. El otro
método se basa en el respeto a los mandamientos de Dios, en la humildad y una profunda conciencia de cémo
son realmente las cosas. Uno busca el control absoluto, el otro fomenta el autocontrol. Asi mismo, teniendo en
cuenta el componente ético que contiene, a continuacién, presento un aspecto adicional, poco conocido, de la
anticoncepcion. Leamoslo, como lo explica Laura Gutiérrez Ochoa en su articulo Anticonceptivos: lo que no te
han contado. «...los anticonceptivos atacan fisicamente el cuerpo femenino con una gran variedad de posibles
efectos secundarios. Y se oponen a su libertad produciendo unos abortos que ella no ha elegido, pues, en la
mayoria de casos, muchas mujeres no saben que los anticonceptivos pueden ser abortivos. Un anticonceptivo,
como su nombre lo indica, es aquello que impide la concepcién: la formacién de una nueva vida después del
encuentro del 6vulo y el espermatozoide. Los anticonceptivos de barrera y las esterilizaciones permanentes
actlian de este modo. No obstante, los anticonceptivos hormonales pueden llegar a actuar después de la
concepciodn, interfiriendo con lo que ya es una nueva vida.» «Los anticonceptivos hormonales, como las
pildoras, los parches, los implantes subdérmicos, las inyecciones y otros, actlian sobre tres diferentes frentes.
Uno de ellos es las trompas de Falopio, donde impiden la ovulacion y alteran la motilidad. También acttan
sobre el moco cervical para espesarlo, de este modo se dificulta el paso de los espermatozoides. Su tercer lugar
de accidn es el endometrio, la capa mas interna del Utero donde se implanta el embrién para desarrollarse
durante todo el embarazo. Como un efecto secundario, pero “deseado” viene la debilitacion del endometrio. En
caso de que los dos primeros mecanismos de accion fallen y se dé la concepcion, el embrién no se podra
implantar en un endometrio debilitado y sera expulsado. La mujer acaba de abortar sin darse cuenta de
ello.» «Muchas personas podran sentirse abrumadas ante la realidad de los anticonceptivos, ¢qué opciones
quedan? ... Para llevar una familia con responsabilidad existen herramientas como los métodos de
reconocimiento de la fertilidad (MRF) y, sobre todo, la educacién en el amor propio y a la pareja en una
inestimada e incomprendida virtud: la castidad...Para quien escucha por primera vez sobre los MRF vale decir
que son métodos con fundamento cientifico y que, usados de la manera adecuada, pueden reportar una
efectividad tan alta como la de cualquier anticonceptivo hormonal. A diferencia de ellos, se basan en la
identificacion de los signos naturales del cuerpo femenino que indican los periodos de fertilidad e infertilidad
en cada ciclo menstrual. Los signos mas evidentes son la temperatura basal, el moco cervical y los cambios del
cuello uterino.» «Algunos de los MRF son: el método Billings, el método sintotérmico y el modelo Creighton.
No se requiere que una mujer sea de ciclos regulares para utilizarlos, basta con aprender de un profesional.
También son muy efectivos para ayudar a una pareja que ha tenido dificultades para concebir. Ademas, las



parejas que los utilizan reportan que les han ayudado a mejorar su relacion, pues requieren de la cooperacion de
los dos y de una mentalidad que reconozca todo el verdadero valor del sexo. Son econémicos, son ecoldgicos,
no tienen efectos secundarios y son muy efectivos.» (1) Traducido de The Contraception-Abortion Connection.
Boquet, Shenan J. 9 de septiembre de 2019. Recuperado de: www.hli.org (2) Anticonceptivos: lo que no te han
contado. Gutiérrez Ochoa, Laura. 12 de octubre de 2018. Recuperado de;
https://www.razonmasfe.com/vida/anticonceptivos-lo-que-no-te-han-contado/


http://www.hli.org/
https://www.razonmasfe.com/vida/anticonceptivos-lo-que-no-te-han-contado/

59. Dominio de la naturaleza o dominio de si

El problema esta en mantener la relacion adecuada entre lo que se define «dominio... de las fuerzas de la
naturaleza» (Humanee vitee, 2) y el «dominio de si» (Humana vite, 21). «<El hombre ha llevado a cabo
progresos estupendos en el dominio y en la organizacion racional de las fuerzas de la naturaleza -leemos en la
Enciclica-, de modo que tiende a extender ese dominio a su mismo ser global: al cuerpo, a la vida psiquica, a la
vida social y hasta las leyes que regulan la transmision de la vida» (Humane vitee, 2). EI dominio de si
corresponde a la constitucion fundamental de la persona: es precisamente un método «natural». En
cambio, la transferencia de los «medios artificiales» rompe la dimensién constitutiva de la persona, priva
al hombre de la subjetividad que le es propia y hace de él un objeto de manipulacion. EIl cuerpo humano
no es so6lo el campo de reacciones de caracter sexual, sino que es, al mismo tiempo, el medio de expresion
del hombre integral, de la persona, que se revela a si misma a través del «lenguaje del cuerpo».
Recordemos que el «lenguaje del cuerpo» debe expresar la verdad del sacramento. Se puede decir que la
Enciclica «<Humane vitee» lleva a las Gltimas consecuencias, no sélo légicas y morales, sino también practicas
y pastorales, esta verdad sobre el cuerpo humano en su masculinidad y feminidad. El Sefior manifiesta, en la
Revelacion, como hombre y mujer, en su vocacion temporal y escatol6gica son llamados por Dios para ser
testigos e intérpretes del eterno designio del amor, convirtiéndose en ministros del sacramento que, «desde el
principio», se constituye en el signo de la «unidn de la carne». Como ministros de un sacramento que se realiza
por medio del consentimiento y se perfecciona por la unién conyugal, el hombre y la mujer estan llamados a
expresar ese misterioso «lenguaje» de sus cuerpos en toda la verdad de su persona. EI hombre es persona
precisamente porque es duefio de si y se domina a si mismo. Efectivamente, en cuanto que es duefio de si
mismo puede «donarse» al otro. Dado que esta comunién es comunién de personas, el «lenguaje del
cuerpo» debe juzgarse segun el criterio de la verdad. Precisamente la Enciclica «Humanee vitae» presenta
este criterio, segin el cual el acto conyugal «significa» no sélo el amor, sino también la fecundidad
potencial, y por esto no puede ser privado de su pleno y adecuado significado mediante intervenciones
artificiales. Uno y otro significado pertenecen a la verdad intima del acto conyugal: uno se realiza justamente
con el otro y, en cierto sentido, el uno a través de otro. Asi ensefia la Enciclica (cf. Humane vitee, 12). Por lo
tanto, en este caso el acto conyugal, privado de su verdad interior, al ser privado artificialmente de su capacidad
procreadora, deja también de ser acto de amor. Puede decirse que, en el caso de una separacion artificial de
estos dos significados, en el acto conyugal se realiza una real unién corpérea, pero no corresponde a la verdad
interior ni a la dignidad de la comunidn personal: communio personarum. Efectivamente esta comunion exige
que el «lenguaje del cuerpo» se exprese reciprocamente en la verdad integral de su significado. Si falta esta
verdad, no se puede hablar ni de la verdad del dominio de si, ni de la verdad del don reciprocoy de la
reciproca aceptacion de si por parte de la persona. Esta violacion del orden interior de la comunion
conyugal, que hunde sus raices en el orden mismo de la persona, constituye el mal esencial del acto
anticonceptivo. Y la esencia de la violacién que perturba el orden interior del acto conyugal no puede
entenderse de modo teolégicamente adecuado, sin las reflexiones sobre el tema de la «concupiscencia de la
carne». Al mostrar el mal moral del acto anticonceptivo, y delineando, al mismo tiempo, un cuadro integral de
la practica «honesta» de la regulacién de la fertilidad, o sea, de la paternidad y maternidad responsables, la
Enciclica «<Humana vitae» crea las premisas que permiten trazar las grandes lineas de la espiritualidad cristiana,
de la vocacion y de la vida conyugal.

Reflexién: ;Qué significa la afirmacion: «la transferencia de los «medios artificiales» rompe la dimension
constitutiva de la persona, ... y hace de él «un objeto de manipulacién»? ¢Por qué en el caso de una separacion
artificial de los dos significados (unitivo y procreativo) del acto conyugal, «no se puede hablar ni de la verdad
del dominio de si, ni de la verdad del don reciproco»?



60. La fidelidad al Creador-persona

La Enciclica «Humang vite», demostrando el mal moral de la anticoncepcion, al mismo tiempo, aprueba
plenamente la regulacion natural de la natalidad y, en este sentido, aprueba la paternidad y maternidad
responsables. Leemos a este proposito: «Una practica honesta de la regulacion de la natalidad exige sobre todo
a los esposos adquirir y poseer solidas convicciones sobre los verdaderos valores de la vida y de la familia, y
también una tendencia a procurarse un perfecto dominio de si mismos. El dominio del instinto, mediante la
razon y la voluntad libre, impone, sin ningln género de duda, una ascética, para que las manifestaciones
afectivas de la vida conyugal estén en conformidad con el orden recto y particularmente para observar la
continencia periddica. Esta disciplina, propia de la pureza de los esposos, lejos de perjudicar el amor conyugal,
le confiere un valor humano mas sublime. Exige un esfuerzo continuo, pero, en virtud de su influjo beneficioso,
los conyuges desarrollan integramente su personalidad, enriqueciéndose de valores espirituales...» (Humana
vitee, 21). En el texto antes citado el Papa Pablo V1 se remite a la castidad conyugal, al escribir que la
observancia de la continencia periddica es la forma de dominio de si, donde se manifiesta «la pureza de los
esposos» (Humana vite, 21). La doctrina sobre la pureza, entendida como vida del espiritu (cf. Gal 5, 25)
sigue siendo la verdadera razén, a partir de la cual la ensefianza de Pablo VI define la regulacién de la
natalidad y la paternidad y maternidad responsables como éticamente honestas. Aunque la «periodicidad»
de la continencia se aplique en este caso a los llamados «ritmos naturales» (Humane vitee, 16), sin embargo, la
continencia misma es una actitud moral, es virtud. Aqui no se trata sélo de una determinada «técnica», sino
de la ética como moralidad de un comportamiento. La Enciclica pone de relieve, por un lado, la necesidad
de respetar en tal comportamiento el orden establecido por el Creador, y, por otro, la necesidad de la
motivacion inmediata de caracter ético. Respecto al primer aspecto leemos: «Usufructuar (...) el don del amor
conyugal respetando las leyes del proceso generador significa reconocerse no arbitros de las fuentes de la vida
humana, sino més bien administradores del plan establecido por el Creador» (Humana vite, 13). En cuanto a la
motivacion inmediata, la Enciclica «<Humana vitee» exige que «para espaciar 10s nacimientos existan serios
motivos, derivados de las condiciones fisicas o psicol6gicas de los conyuges o de circunstancias exteriores...»
(Humane vitae, 16). Ciertamente, reeleria e interpretaria de forma errénea la Enciclica «Humanz vite» el que
viese en ella tan solo la reduccion de la «paternidad y maternidad responsables» a los solos «ritmos biolégicos
de fecundidad». En el caso de una regulacion moralmente recta de la natalidad que se realiza mediante la
continencia periddica, se trata claramente de practicar la castidad conyugal, es decir, de una determinada
actitud ética. En el lenguaje biblico diriamos que se trata de vivir el espiritu (cf. Gal 5, 25). El caracter
virtuoso de la actitud que se manifiesta con la regulacion «natural» de la natalidad, esta determinado no
tanto por la fidelidad a una impersonal «ley natural», cuanto al Creador-persona, fuente y Sefior del
orden que se manifiesta en esta ley. Separando el «método natural» de la dimensién ética, se deja de percibir
la diferencia existente entre éste y los métodos artificiales. El recurso a los «periodos infecundos» en la
convivencia conyugal puede ser fuente de abusos si los cdnyuges tratan asi de eludir sin razones justificadas la
procreacion. Es preciso que se establezca un nivel justo teniendo en cuenta no sélo el bien de la propia familia
y estado de salud y posibilidades de los mismos conyuges, sino también el bien de la sociedad a que
pertenecen, de la Iglesia y hasta de la humanidad entera. EI concepto de la regulacién moralmente recta de la
fertilidad no es sino la relectura del «lenguaje del cuerpo» en la verdad. Los mismos «ritmos naturales
inminentes en las funciones generadoras» pertenecen a la verdad del lenguaje que las personas interesadas
deberian releer. Hay que tener presente que el «cuerpo habla» no sélo con toda la expresion externa de la
masculinidad y femineidad, sino también con las estructuras internas del organismo. Todos los esfuerzos
tendentes al conocimiento cada vez mas preciso de los «ritmos naturales» miran a garantizar la verdad integral
a ese «lenguaje del cuerpo» con el que los conyuges deben expresarse con madurez frente a las exigencias de la
paternidad y maternidad responsables. La «practica honesta de la regulacion de la natalidad» (Humanae
vitee, 21), no es sélo un «<modo de comportarse», sino una actitud que se funda en la madurez moral
integral de las personas, y al mismo tiempo la completa. «Esta disciplina... aporta a la vida familiar frutos de
serenidad y de paz, y facilita la solucién de otros problemas: favorece la atencion hacia el otro conyuge; ayuda
a superar el egoismo, enemigo del verdadero amor, y enraiza mas su sentido de responsabilidad. Los padres
adquieren asi la capacidad de un influjo mas profundo y eficaz para educar a los hijos; los nifios y los jévenes
crecen en la justa estima de los valores humanos y en el desarrollo sereno y armoénico de sus facultades
espirituales y sensibles» (Humane vite, 21).



Reflexion: ;Qué significa la frase: la observancia de la continencia periddica es la forma de dominio de si,
donde se manifiesta «la pureza de los esposos»?



61. La castidad conyugal

El amor es la fuerza que se le da al hombre para participar en el amor con que Dios mismo ama en el misterio
de la creacion y de la redencion. Si las fuerzas de la concupiscencia intentan separar el «lenguaje» del cuerpo
de la verdad, es decir, tratan de falsificarlo, en cambio, la fuerza del amor lo corrobora siempre de nuevo en esa
verdad, a fin de que el misterio de la redencién del cuerpo pueda fructificar. EI amor, como fuerza superior
que el hombre y la mujer reciben de Dios, juntamente con la «consagracion» del sacramento del
matrimonio deben salvaguardar la unidad indivisible de los «dos significados del acto conyugal, de los
que trata la Enciclica (Humane vitee, 12), es decir, proteger tanto el valor de la verdadera unién de los
esposos (esto es, de la comunidn personal), como el de la paternidad y maternidad responsables (en su
forma madura y digna del hombre). El amor como elemento clave de la espiritualidad de los esposos (cf.
Humane vitee, 20), est& por su naturaleza unido con la castidad que se manifiesta como dominio de si, 0
sea, como continencia periédica. La «continencia», que forma parte de la virtud mas general de la templanza,
consiste en la capacidad de dominar, controlar y orientar los impulsos de caracter sexual. Esta capacidad, en
cuanto a disposicion constante de la voluntad, merece ser llamada virtud. La virtud de la continencia (dominio
de si), se manifiesta como condicién fundamental tanto para que el lenguaje reciproco del cuerpo permanezca
en la verdad, como para que los esposos «estén sujetos los unos a los otros en el temor de Cristo» (Ef 5, 21).
Esta invitacion a que estén «sujetos los unos a los otros en el temor de Cristo» (Ef 5, 21), parece abrir el
espacio interior en que ambos se hacen cada vez mas sensibles a los valores mas profundos que estan en
conexion con el significado nupcial del cuerpo y con la verdadera libertad del don. Si la castidad conyugal (y
la castidad en general) se manifiesta, en primer lugar, como capacidad de resistir a la concupiscencia de
la carne, luego gradualmente se revela como capacidad de percibir, amar y realizar esos significados del
«lenguaje del cuerpo», que permanecen totalmente desconocidos para la concupiscencia misma y que
progresivamente enriguecen el dilogo nupcial de los cdnyuges, purificAndolo y, a la vez, simplificAndolo.
Por esto, la ascesis de la continencia, de la que habla la Enciclica (Humane vite, 21) no comporta el
empobrecimiento de las «manifestaciones afectivas», sino que mas bien las hace més intensas espiritualmente,
y, por lo mismo, comporta su enriquecimiento. Algunos plantean la objecidn que existiria «contradiccién»
entre los dos significados del acto conyugal, el unitivo y el procreador (cf. Humane vitee), ya que los conyuges
se verian privados del derecho a la unién conyugal, cuando no pudieran responsablemente permitirse procrear.
La Enciclica «<Humanz vite» da respuesta a esta aparente «contradiccion», si se la estudia profundamente. El
Papa Pablo VI, en efecto, confirma que no existe tal «contradiccion», sino sélo una «dificultad» vinculada a
toda la situacion interior del <hombre de la concupiscencia». Precisamente por razon de esta «dificultad», se
asigna al compromiso interior y ascético de los esposos el verdadero orden de la convivencia conyugal, al cual
son «corroborados y como consagrados» (Humane vitee, 25) por el sacramento del matrimonio. El orden de la
convivencia conyugal significa, ademas, la armonia entre la paternidad (responsable) y la comunion personal,
armonia creada por la castidad conyugal. A través de la castidad el acto conyugal adquiere la importancia y
dignidad que le son propias en su significado potencialmente procreador y simultdneamente adquieren un
adecuado significado todas las «manifestaciones afectivas» (Humane vitee, 21), que sirven para expresar la
comunion personal de los esposos. El acto conyugal es también una «manifestacion de afecto» (Humane vite,
16), pero una «manifestacion de afecto» especial, porque, al mismo tiempo tiene un significado potencialmente
procreador. La finalidad de la castidad conyugal, y, mas precisamente adn, la de la continencia, no esta sélo en
proteger la importancia y la dignidad del acto conyugal en relacién con su significado potencialmente
procreador, sino también en tutelar la importancia y la dignidad propias del acto conyugal en cuanto que es
expresivo de la unién interpersonal, descubriendo en la conciencia y en la experiencia de los esposos todas las
otras posibles «manifestaciones de afecto», que expresan su profunda comunién.

Reflexién: ;Considero que vale la pena descubrir los valores mas profundos que enriquecen el dialogo nupcial
de los conyuges? ¢Es la virtud de la continencia (til en otras esferas de la vida?



62. La ayuda divina

Frecuentemente se piensa que la continencia provoca tensiones interiores, de las que el hombre debe liberarse.
A la luz de los anélisis realizados, la continencia, integralmente entendida, es mas bien el Unico camino para
liberar al hombre de tales tensiones. La continencia no significa mas que el esfuerzo espiritual que tiende a
expresar el «lenguaje del cuerpo» no sélo en la verdad, sino también en la auténtica riqueza de las
«manifestaciones de afecto». «No es nuestra intencion ocultar las dificultades, a veces graves, inherentes a la
vida de los conyuges cristianos: para ellos, como para todos, la puerta es estrecha y angosta la senda que lleva a
la vida (cf. Mt 7, 14). Pero la esperanza de esta vida debe iluminar su camino mientras se esfuerzan
animosamente por vivir con prudencia, justicia y piedad en el tiempo presente, conscientes de que la forma de
este mundo es pasajera» (Humanee vitae, 25). La misma conciencia «de la vida futura» abre un amplio horizonte
de esas fuerzas que deben guiarlos por la senda angosta (cf. Humane vitee, 25) y conducirlos por la puerta
estrecha (cf. Humane vitae, 25) de la vocacion evangélica. Luego la Enciclica indica como los conyuges deben
implorar esta «fuerza» esencial y toda otra «ayuda divina» con la oracion; como deben obtener la gracia y el
amor de la fuente siempre viva de la Eucaristia; como deben superar «con humilde perseverancia» las propias
faltas y los propios pecados en el sacramento de la penitencia. La Enciclica nos dice: «La Iglesia, al mismo
tiempo que ensefia las exigencias imprescriptibles de la ley divina, anuncia la salvacién y abre con los
sacramentos los caminos de la gracia, la cual hace del hombre una nueva criatura, capaz de
corresponder en el amor y en la verdadera libertad al designio de su Creador y Salvador y de encontrar
suave el yugo de Cristo. En el sacramento del matrimonio los conyuges son corroborados y como consagrados
para cumplir fielmente los propios deberes, para realizar su vocacion hasta la perfeccion y para dar testimonio
propio de ellos delante del mundo. A ellos ha confiado el Sefior la mision de hacer visible ante los hombres la
santidad y la suavidad de la ley que une el amor mutuo de los esposos con su cooperacion al amor de Dios,
autor de la vida humana» (Humana vite, 25). El Papa Pablo VI, en la «<Humane vitae», ha expresado lo que,
por otra parte, habian afirmado muchos autorizados moralistas y cientificos incluso no cat6licos (1), que
precisamente en este campo, tan profundo y esencialmente humano, hay que hacer referencia ante todo
al hombre como persona, al sujeto que decide de si mismo, y no a los «medios» que lo hacen «objeto» (de
manipulacion) y lo «despersonalizan». Se trata, pues, aqui de un significado auténticamente «humanistico»
del desarrollo y del progreso de la civilizacion humana. (1) Cf., por ejemplo, las declaraciones de «Bund fur
evangelisch katholische Wiedervereinigung» (L’Osservatore Romano, 19 de septiembre, 1968, pag. 3); del Dr.
F. King, anglicano (L’Osservatore Romano, 5 de octubre, 1968, pag. 3); y también del musulman Sr.
Mohammed Chérif Zeghoudu (en el mismo nimero). Particularmente significativa la carta escrita el 28 de
noviembre, 1968, al cardenal Cicognani por K. Barth, en la cual elogiaba la gran valentia de Pablo VI.
Reflexién: ¢Recurro a los medios que el Creador pone a mi disposicion para cumplir con su voluntad?



63. ¢ Es posible este esfuerzo?

¢Es posible este esfuerzo? Toda la problematica de la Enciclica «Humanee vite» no se reduce simplemente a la
dimension bioldgica de la fertilidad humana (a la cuestion de los «ritmos naturales de fecundidad»), sino que se
remonta a la subjetividad misma del hombre, a ese «yo» personal. Ya durante los debates en el Concilio
Vaticano 11, relacionados con el capitulo de la «Gaudium et spes» sobre la «dignidad del matrimonio y de la
familia y su valoracion», se hablaba de la necesidad de un andlisis profundo de las reacciones (y también de las
emociones) vinculadas con la influencia reciproca de la masculinidad y femineidad en el sujeto humano. Este
problema pertenece no tanto a la biologia como a la psicologia: de la biologia y psicologia pasa luego a la
esfera de la espiritualidad conyugal y familiar. Un analisis atento de la psicologia humana permite llegar a
algunas afirmaciones esenciales. En las relaciones interpersonales donde se manifiesta el influjo reciproco de la
masculinidad y feminidad, se libera en el «yo» humano, junto a una reaccion que se puede calificar como
«excitacion», otra reaccion que se puede calificar como «emocion». La excitacion es ante todo «corpérea» y en
este sentido, «sexual»; en cambio, la emocion se refiere sobre todo a la otra persona entendida en su
«totalidad». En el acto conyugal, la union intima deberia comportar una particular intensificacion de la
emocion. La virtud de la continencia, no es sélo -ni siquiera principalmente- la capacidad de «abstenerse si no
que es también la capacidad de dirigir las respectivas reacciones, ya sea en su contenido, ya en su caracter. La
continencia, como capacidad de dirigir la «excitacién» y la «emocion», tiene la funcién esencial de mantener el
equilibrio entre la comunién con la que los esposos desean expresar reciprocamente sélo su unién intima 'y
aquella con la que acogen la paternidad responsable. Conviene recordar que los grandes clasicos del
pensamiento ético (y antropoldgico), tanto pre-cristianos como cristianos (Tomas de Aquino), ven en la virtud
de la continencia no sélo la capacidad de «contener» las reacciones corporales y sensuales, sino todavia més la
capacidad de controlar y guiar toda la esfera sensual y emotiva del hombre. En el caso en cuestion, se trata de
la capacidad de dirigir tanto la linea de la excitacion hacia su desarrollo correcto, como también la linea de la
emocion misma, orientandola hacia la profundizacion e intensificacion interior de su caracter «puro» y, en
cierto sentido, «desinteresado». El conocimiento mismo de los «ritmos de fecundidad» -aun cuando
indispensable- no crea todavia esa libertad interior del don, que es de naturaleza explicitamente espiritual y
depende de la madurez del hombre interior. Esta libertad supone una capacidad tal que dirija las reacciones
sensuales y emotivas, que haga posible la donacidn de si al otro «yo», a base de la posesién madura del propio
«y0» en su subjetividad corpdrea y emotiva. Como es sabido por los anélisis biblicos y teol6gicos hechos
anteriormente, el cuerpo humano esta interiormente ordenado a la comunién de las personas (communio
personarum). En esto consiste su significado nupcial. La virtud de la continencia, en su forma madura,
desarrolla la comunion personal del hombre y de la mujer, comunién que no puede formarse y
desarrollarse en la plena verdad de sus posibilidades, Gnicamente en el terreno de la concupiscencia. Esto
es lo que afirma precisamente la Enciclica «<Humana vitae». Esta verdad tiene dos aspectos: el personalista y el
teoldgico.

Reflexién: ¢Es posible la castidad conyugal? ¢Vale la pena el esfuerzo que implica?



64. Viviendo segun el Espiritu

A la luz de la Enciclica «<Humanee vita», el elemento fundamental de la espiritualidad conyugal es el amor
derramado en los corazones de los esposos como don del Espiritu Santo (cf. Rom 5, 5). Este amor esta unido a
la castidad conyugal que, manifestandose como continencia, realiza el orden interior de la convivencia
conyugal. La castidad es vivir en el orden del corazén. Este orden permite el desarrollo de las «manifestaciones
afectivas» en la proporcion y en el significado propio de ellas lo cual es fruto no sélo de la virtud en la que se
ejercitan los esposos, sino también de los dones del Espiritu Santo. De este modo, queda confirmada también
la castidad conyugal como «vida del Espiritu» (cf. Gal 5, 25), Si la Enciclica «<Humane vitee» exhorta a los
€spos0s a una «oracion perseverante» y a la vida sacramental (diciendo: «acudan sobre todo a la fuente de
gracia y caridad en la Eucaristia; recurran con humilde perseverancia a la misericordia de Dios, que se concede
en el sacramento de la penitencia», Humane vitee, 25), lo hace recordando al Espiritu Santo que «da vida» (2
Cor 3, 6). Los dones del Espiritu Santo, y en particular el don del respeto de lo que es sagrado, parecen tener
aqui un significado fundamental. Efectivamente, tal don sostiene y desarrolla en los conyuges una singular
sensibilidad por todo lo que en su vocacion y convivencia lleva el signo del misterio de la creacion y redencion:
por todo lo que es un reflejo creado de la sabiduria y del amor de Dios. El respeto a los dos significados del
acto conyugal sélo puede desarrollarse plenamente a base de una profunda referencia a la dignidad personal de
la nueva vida, que puede surgir de la unién conyugal del hombre y de la mujer. Este respeto al doble
significado del acto conyugal en el matrimonio, que nace del respeto por la creacion de Dios, se manifiesta
también como temor salvifico: temor a romper o degradar lo que lleva en si el signo del misterio divino de la
creacion y redencion. De este temor habla precisamente el autor de la Carta a los Efesios: «Estad sujetos los
unos a los otros en el temor de Cristo» (Ef 5, 21). El don del respeto a lo que Dios ha creado hace ciertamente
que la aparente «contradiccién» en esta esfera desaparezca y que la dificultad que proviene de la
concupiscencia se supere gradualmente, gracias a la madurez de la virtud y a la fuerza del don del Espiritu
Santo. El respeto por la obra de Dios ayuda a conciliar la dignidad humana con los «ritmos naturales de
fecundidad», es decir, con la dimensidn bioldgica de los conyuges. De este modo, también lo que en el sentido
«bioldgico» se refiere a la «union conyugal en el cuerpo», encuentra su forma humanamente madura gracias a
la vida «segln el Espiritu». Toda la préactica de la honesta regulacion de la fertilidad, tan intimamente
unida a la paternidad y maternidad responsables, forma parte de la espiritualidad cristiana conyugal y
familiar; y sélo viviendo «seguin el Espiritu» se hace interiormente verdadera y auténtica. La antitesis de
la espiritualidad conyugal esté constituida, en cierto sentido, por la falta de esa comprension, ligada a la
practica y a la mentalidad anticonceptivas. La virtud de la castidad conyugal, y todavia mas, el don del
respeto a lo que viene de Dios, modelan la espiritualidad de los esposos a fin de proteger la dignidad
particular de este acto, «<manifestacion de afecto», donde la verdad del «lenguaje del cuerpo» sélo puede
expresarse salvaguardando la potencialidad procreadora. El respeto a la obra de Dios contribuye
ciertamente a hacer que el acto conyugal no quede disminuido ni privado de interioridad en el conjunto de la
convivencia conyugal -que no se convierta en «costumbre»- y que se exprese en él una adecuada plenitud de
contenidos personales y éticos, e incluso de contenidos religiosos, esto es, la veneracion a la majestad del
Creador, Unico y ultimo depositario de la fuente de la vida, y al amor nupcial del Redentor. Todo esto crea y
amplia, por decirlo asi, el espacio interior de la mutua libertad del don, donde se manifiesta plenamente el
significado nupcial de la masculinidad y de la feminidad. El obstaculo a esta libertad viene de la interior
coaccién de la concupiscencia, dirigida hacia el otro «yo» como objeto de placer. El respeto a lo que Dios ha
creado libera de esta coaccién, libera de todo lo que reduce al otro «yo» a simple objeto: corrobora la libertad
interior de este don. Esto s6lo puede realizarse por medio de una profunda comprensién de la dignidad
personal. Esta comprensidn espiritual es el fruto fundamental del don del Espiritu que impulsa a la persona a
respetar la obra de Dios. La unién conyugal se manifiesta a través del acto conyugal sélo en determinadas
circunstancias, pero puede y debe manifestarse continuamente, cada dia, a través de varias «manifestaciones
afectivas» mediante las cuales los conyuges se ayudan mutuamente a permanecer en la unién, y protegen en
cada uno esa «paz de lo profundo» que, en cierto sentido, es la resonancia interior de la castidad guiada por el
don del respeto a lo que Dios ha creado.

Reflexién: ¢Estoy dispuesto a vivir mi vida conyugal segin el Espiritu?



65. La Enciclica Humanz vite

El conjunto de estas catequesis puede figurar bajo el titulo «EI amor humano en el plan divino» o, con mayor
precision, «La redencion del cuerpo y la sacramentalidad del matrimonio». Estas se dividen en dos partes. La
primera parte esta dedicada al analisis de las palabras de Cristo en la globalidad de evangelio. Después de la
reflexion de varios afios, se ha convenido en poner de relieve los tres textos que se estudian en dicha primera
parte de la catequesis. Ocupa el primer lugar el texto en que Cristo se refiere «al principio» en la conversacion
con los fariseos sobre la unidad e indisolubilidad del matrimonio (cf. Mt 19, 8; Mc 10, 6-9). Luego, estan las
palabras pronunciadas por Cristo en el sermén de la montafia sobre la «concupiscencia» en cuanto «adulterio
cometido con el corazén» (cf. Mt 5, 28). Y, al final, vienen las palabras transmitidas por todos los sindpticos en
las que Cristo hace referencia a la resurreccion de los cuerpos en el «otro mundo» (cf. Mt 22, 30; Mc 12, 25; Lc
20, 35). La segunda parte de la catequesis esta dedicada al analisis del sacramento a partir de la Carta a los
Efesios (Ef 22-23) que nos lleva al «principio» biblico del matrimonio expresado en estas palabras del libro del
Génesis: «...dejara el hombre a su padre y a su madre; y se adherird a su mujer y vendran a ser los dos una sola
carne» (Gén 2, 24). Las catequesis emplean repetidamente el término «teologia del cuerpo». En cierto sentido
éste es un término «de trabajo». La introduccion del término era necesaria para fundamentar el tema de «La
redencion del cuerpo y la sacramentalidad del matrimonio» sobre una base mas amplia. En efecto, es menester
hacer notar que el término «teologia del cuerpo» rebasa ampliamente el contenido de las reflexiones que se han
hecho. Estas reflexiones no abarcan muchos aspectos que por su objeto pertenecen a la teologia del cuerpo
(como, por ejemplo, el problema del sufrimiento y la muerte, tan acusado en el mensaje biblico). Unidas a
través de las palabras-clave de Cristo, las reflexiones sobre el sacramento del matrimonio se han desarrollado
teniendo en cuenta las dos dimensiones esenciales en este sacramento (al igual que en todos los demas), es
decir, la dimensidn de la alianza y de la gracia, y la dimension del signo. A estas reflexiones hemos llegado
también emprendiendo, al final de este ciclo de catequesis, el estudio de la Enciclica «<Humanz vite». En
cierto sentido puede decirse que todas las reflexiones sobre la «redencion del cuerpoy la
sacramentalidad del matrimonio» constituyen un amplio comentario a la doctrina contenida en la
Enciclica Humana vite, documento de la ensefianza contemporénea de la Iglesia. El analisis de los
aspectos personales de la doctrina de la Iglesia, contenida en la Enciclica de Pablo VI, pone en evidencia una
llamada decidida a medir el progreso del hombre con el baremo de la «persona», 0 sea, de lo que es un
bien del hombre en cuanto hombre y que corresponde a su dignidad esencial. El desarrollo auténtico del
hombre se mide con el baremo de la ética y no sélo de la «técnicax». Para afrontar los interrogantes que suscita
la Enciclica «<Humang vitee» es necesario encontrar el &mbito biblico teol6gico a que nos referimos cuando
hablamos de «redencion del cuerpo y sacramentalidad del matrimonio». En este &mbito se encuentran las
respuestas a los interrogantes perennes de la conciencia de hombres y mujeres, y también a los dificiles
interrogantes de nuestro mundo contemporaneo respecto del matrimonio y la procreacion. Las catequesis
dedicadas a la Enciclica «<Humana vite» constituyen sélo una parte, la final, de las que han tratado de la
redencion del cuerpo y la sacramentalidad del matrimonio. Si llamo mas la atencién concretamente sobre estas
Ultimas catequesis, 1o hago no sélo porque el tema tratado en ella esta unido mas intimamente a nuestra
contemporaneidad, sino sobre todo porque de él nacen los interrogantes que impregnan en cierto sentido el
conjunto de nuestras reflexiones. Por consiguiente, esta parte final no ha sido afiadida artificialmente al
conjunto, sino que le esta unida organica y homogéneamente. Igualmente, el momento histérico parece tener su
significacion; de hecho, estas catequesis se iniciaron en el tiempo de los preparativos del Sinodo de los Obispos
de 1980 sobre el tema del matrimonio y la familia («De munieribus familige christianz»), y se concluyen
después de la publicacion de la Exhortacidn «Familiaris consortio» que es fruto del trabajo de este Sinodo. De
todos es sabido que el Sinodo de 1980 hizo referencia también a la Enciclica «<Humanee vitae», y reafirmé
plenamente su doctrina.



A modo de conclusion

Queridos amigos, Somos German Gutiérrez y Maria Carolina Ochoa, una pareja de esposos colombianos
inquietos por aprender sobre la voluntad de Dios en el amor conyugal y en el noviazgo, como tiempo de
preparacion para el mismo. En este mensaje de despedida nos unimos a nuestro Papa Francisco con su llamado:
“No tengan miedo”. No tengan miedo queridos sacerdotes de ensefiarnos la voluntad de Dios, El ha confiado
esa gran mision en ustedes, y nosotros, el rebafio, estamos avidos de ser guiados hacia la Verdad. No tengan
miedo, padres de familia de ensefiar esta verdad a sus hijos y de ser modelo para ellos. Nunca se rindan asi
crean que todo es inutil y que sus hijos ya no tienen remedio. La oracion constante y paciente, hecha con fe,
todo lo puede. No tengan miedo queridos conyuges de seguir a Cristo en todas las esferas de su vida, El
siempre quiere nuestro bien y con seguridad su voluntad siempre ird en beneficio de nuestro matrimonio. No
tengan miedo queridos jovenes, ustedes llevan la bandera de la humanidad, en ustedes esta la posibilidad del
cambio. Abracen con alegria y confianza la verdad de Cristo, con toda certeza les puedo decir que el esfuerzo
que implica se verd recompensado con mucha mayor paz y felicidad en sus vidas que la que han encontrado
hasta este momento. EI material sobre la Teologia del Cuerpo fue compartido durante 65 dias en 120 grupos de
WhatsApp y uno de Telegram a través de los cuales llegé a més de 25.000 personas. Los textos y audios
enviados se encuentran disponibles en los siguientes links: » Textos: www.teologiadelamor.com ¢ Audios:
WwWw.ivoox.com/42495974 Nuestro especial agradecimiento al Padre Hector Fabio Hurtado de la Arquididcesis
de Manizales, Colombia quien amablemente grabé los audios y a Josep Subirachs de Tarragona Espafia quien
retransmitié los mensajes a cerca de 40 de los grupos de WhatsApp. Agradecemos también al Padre Victor
Salomon de Sacerdotes por la Vida, a Pamela Delgado y a Lourdes Varela, de 40 Dias por la Vida, quienes
apoyaron en la divulgacion de esta iniciativa. El Sefior los contintie bendiciendo. Los dejamos con las
siguientes invitaciones para las cuales encontraran los links en su grupo de WhatsApp, no olviden compartirlas
con sus contactos: * En el 2020 se cumplen los 25 afios de la publicacion de la Enciclica Evangelio de la Vida
(Evangelium Vitae), que trata del valor y el caracter inviolable de la vida humana. Para conmemorarlo, los
invitamos a participar en un grupo de WhatsApp a través del cual compartiremos diariamente apartes de la
Enciclica. Los envios se realizaran a partir del 25 de marzo de 2020, dia en que fue publicada la Enciclica, hace
25 afios. * El 8 de enero de 2020 se iniciara nuevamente el ciclo sobre "La sexualidad como expresion del amor,
una vision cristiana” (Teologia del Cuerpo) para aquellas personas que no tuvieron la oportunidad de participar
en el que estamos finalizando en el dia de hoy. Gracias por darnos la posibilidad de compartir con ustedes el
mensaje de San Juan Pablo Il acerca del amor humano en el plan divino. Continuemos divulgando esta buena

nueva y haciéndola realidad en nuestras vidas. jTodo para la Gloria de Dios!
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Evangelio de la Vida

Apartes de la enciclica Evangelio de la vida, sobre el valor y el caracter inviolable de la vida humana
t.me

Queridos amigos, en el 2020 se cumplen 25 afios de haber sido publicada la Enciclica Evangelio de la Vida
(Evangelium Vitae) de San Juan Pablo 11, que trata del valor y el caracter inviolable de la vida humana.
Para conmemorar este gran regalo para la iglesia y para la humanidad, te invitamos a participar en un grupo
silencioso, de Telegram o de WhatsApp, a través del cual se enviaran apartes de la Enciclica. *En palabras de
San Juan Pablo II, “La presente Enciclica ... quiere ser pues una confirmacion precisa y firme del valor de la
vida humana y de su caracter inviolable, y, al mismo tiempo, una acuciante llamada a todos y a cada uno, en
nombre de Dios: jrespeta, defiende, ama y sirve a la vida, a toda vida humana! jSélo siguiendo este camino
encontrards justicia, desarrollo, libertad verdadera, paz y felicidad! jQue estas palabras lleguen a todos los hijos
e hijas de la Iglesia!” * Los envios se realizaran, durante aproximadamente 50 dias, a partir del 25 de marzo,
dia en el que fue publicada la Enciclica, hace 25 afios. Link para ingresar a telegram:

https://t. me/joinchat/ AAAAAFWEQF8MLNI8-C3WA Link para WhatsApp:

https://chat.whatsapp.com/JDOWMYtwWYh1Ls2Y SD65tw
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Teologia del cuerpo B

La sexualidad como expresion del amor, una vision cristiana.
t.me

Queridos amigos, el 8 de enero de 2020 inicia nuevamente, a través de Telegram o de WhatsApp, el ciclo
titulado “La sexualidad como expresion del amor, una vision cristiana”. Se trata de una sintesis de las 129
catequesis de la Teologia del Cuerpo de San Juan Pablo 1. Acerca de este documento, George Weigel afirma
en su biografia de Karol Wojtyla, que nada de lo que hizo Juan Pablo Il tendra méas impacto en la iglesia y el
mundo del siglo XXI que sus catequesis semanales dadas entre 1979 y 1984. La metodologia consistira en
lecturas de maximo pégina y media de longitud acompafiadas por audios con el mismo contenido de las
lecturas. Los envios se realizaran diariamente durante 67 dias. Cualquiera se puede beneficiar de este
conocimiento que recomendamos especialmente para jovenes, matrimonios y personas que desean poder
orientar a sus hijos en estos temas: Link para ingresar a telegram:

https://t.me/joinchat/ AAAAAFNdbUHroObBcTPOgQ Link para WhatsApp:
https://chat.whatsapp.com/Ee613QalhTjLIIQR5mDrdR
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