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INTRODUCCION.

Qué cosa sucederia si todos los hombres fuesen andrégenos o hermafroditas?

Ovidio narra, en su obra la “Metamorfosis (1)”, el cambio sufrido por Hermafrodito y por
Salmacide, cuando la ninfa, viendo la lucha de aquél por rechazar su amor y sus abrazos,
or6 a los dioses y les pidid: “Ordenar que nada pueda separar a él de mi ni a mi de él”. Los
dioses satisficieron su plegaria. A partir de ese momento sus cuerpos se convirtieron en uno,
una nueva fusion. El nuevo cuerpo reunia en si la sexualidad masculina y la femenina, pero
privada de vigor. Desde entonces, el simbolo de Hermafrodito es aplicado a todo los seres
gue por si mismo es autosuficiente para la reproduccidon y contiene en si mismo toda la
diferencia sexual, como es el caso de los caracoles y amebas.

Este mito, junto a otros mitos inherentes a la bisexualidad (2) - en cuanto mito del
andrdégeno - ademas de la degradacién simbdlica, sufrida a lo largo de la historia y mas alla
de la repulsién que su representacion genera en los lectores, pone en relieve un tema
antropoldgico esencial: interpela sobre el sentido de la diferencia sexual y sobre como UN
SER puede contener la totalidad de dicha diferencia, realizando en si mismo la sintesis de los
contrarios, para restaurar la imagen auténtica del hombre perfecto (3).

Si el hombre fuese creado androgeno o hermafrodito, la diferencia sexual seria al final
irrelevante, resultando asexuado de manera material. Habria entonces una gran ambigledad
en su existencia, porque en cuanto creado con un cuerpo sensible al mundo, vulnerable,
necesitado, atraido por tantas cosas, pero no resultaria atraido por su simil diferente, porque

todos serian iguales e indiferentes a los valores corporales. La evolucion historica sufrida en



W\l

CENTRO UC DE

FAM[LIA

el tiempo del mito de Hermafrodito — en cuanto ha sido interpretado segun el paradigma de
la homosexualidad (Thomas Artus, Marcel Proust) — nos permite en la actualidad, captar con
mayor profundidad su relevancia. A nivel cultural, se ha generado una transformacion del
sentido especifico de la sexualidad, que ha tenido como efecto inmediato la pérdida del
sentido de la diferencia sexual, su desnaturalizacion y su “descorporizacién”. En
consecuencia, el actuar/el comportamiento sexual (la actividad sexual), se sitia en el
horizonte de una relacién pura, basada en el propio interés o placer subjetivo, pero sin
ninguna capacidad de generar vinculos duraderos. La sexualidad es actualmente concebida
creativamente, en modo plastico, a total disposicion del sujeto, constantemente red finible
(4). Lo que es obvio: basta abrir los ojos al mundo mas variado de vivir la sexualidad que
hoy se presenta, incluso bajo la pretension de una aceptacién social. Sin embargo, el
problema no es éste, sino el razonamiento que funda dicho actuar.

Recuerdo una conversacion con un amigo, también él docente universitario, en relacién a la
atraccion sexual. El, bastante mayor que yo en edad, sostenia que habria sido mejor para el
hombre si no hubiese existido la atraccion sexual. Su razonamiento se fundaba en el hecho
que la sexualidad complica demasiado la existencia humana, entristeciendo la vida de las
personas e introduciendo en ella el caos. De ahi entonces su decir basta a la hegemonia del
eros.

Debo confesar que me quedé afectado/choqueado por una aproximaciéon de tal naturaleza al
tema. En primer lugar, porque encontraba razones a favor de su tesis. No podia no estar de
acuerdo con el hecho de que es verdad que la sexualidad se convierte en la vida humana, a
veces, una experiencia conmovedora y entristecedora, como un huésped inesperado e
invasor. Por ello podia estarse de acuerdo con su pensamiento en el sentido que no existe
otra solucién sino que aquella de infligir la muerte al Eros, ahora convertido en un semi-dios
fastidioso que se aduefia de la vida del hombre e lo hace perder el control. Sin embargo,
esta propuesta camuflaba en si, la intencion de un hermafroditismo que deseaba domesticar
la sexualidad, quitandole el misterio escondido/oculto/guardado/celado en ella, el de la
diferencia sexual.

El texto biblico de la creacion del hombre pone a prueba lo impensable de la imagen del
hermafroditismo: Adan no era ni un andrégeno ni un hermafrodito. En el artificio literario de
los diversos y sucesivos momentos de la creacion del hombre y de la mujer, se refleja un

gran contenido antropoldgico. El soplo divino, que vivifica el polvo himedo y que convierte a
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Adan en un ser viviente, adquiere en la creacidén de la mujer, una nueva dimension que es
aquella de un cuerpo en tensidn respecto el otro, Ish-Ishah (Gn 2,23); de una carne que se
reconoce Unicamente en la diferencia sexual. La tendencia erotica aparece entonces radicada
en la voluntad divina.

El hecho que Dios, viendo la infelicidad del hombre, diga que “no es bueno que el hombre
esté solo” (Gn 2,18), realza la cuestion fondo: la sexualidad, con la atraccion que comporta,
indica una intenciéon precisa, capaz de dar sentido a la corporeidad misma y, en
consecuencia, a la existencia misma. Gracias a su cuerpo, el hombre puede insertarse en el
mundo, sin embargo, desde el momento en que no es el cuerpo de un hermafrodito, sino el

cuerpo vulnerable a la diferencia sexual, viene ahora - ante la presencia de Eva - a

In |n,

distinguir aquello que existe “en general” de aquello que existe “para é esta nueva
cualidad del “para mi” en cuanto este cuerpo “existe para mi cuerpo” se saca a la luz gracias
al deseo sexual, originando la percepcién erética (5). Aun mas, gracias al propio cuerpo,
logra incorporar el mundo en su vivencia, adhiriéndose/incorporandose/formando a ser parte
al movimiento global de lo creado: su vida comienza ahora a finalizarse y a adquirir una
estructura de conducta, moviendo una intencionalidad precisa (6). Aqui pues, entonces, que
se puede entender en qué modo la posibilidad de la comunién sexual reconcilia al hombre
con lo creado e le permite encontrar su lugar.

Ademas, es precisamente gracias a su presencia en el mundo - que se da en la diferencia
sexual — que el hombre puede reconciliarse con el Creador. El Adam, inquieto y aburrido,
que emerge de la mano del Padre en el principio Invisible, después de haber conocido la
diferencia, puede, finalmente, mirar a Dios sin ninguna perplejidad acerca de la propia
identidad. A la luz de su experiencia frente al valor de la diferencia, comprende, no sélo
quién es, sino también el propio destino (7): “convertirse un con Eva” (Gn 2,24). El soplo
divino, que vivifica la carne del hombre y de la mujer en una mutua tension hacia el otro, se
manifiesta entonces en toda su consistencia y verdad, suspendiéndolos, a través de su
impulso, no solo de uno verso el otro, sin que también mutuamente hacia Dios, haciendo es
si, que ellos alcancen la fuente de su amor. Se revela de este modo el misterio que esconde
la tensidn erdtica. En la atraccion de la diferencia sexual, el Creador atrae hacia si al hombre
y a la mujer. El eros es llamado a una cosa mucho mas grande porque, al principio o antes

del eros, se encuentra el amor original de un Dios que crea por amor y que llama al amor
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(8). Asi, entonces, apareced “el amor que mueve el sol y las otras estrellas” (9); que mueve
al hombre llamandolo a si en la atraccién sexual.

Se trata de entender en qué modo/manera la tendencia erdtica es capaz de alcanzar a Dios.
Para comprenderlo es oportuno aclarar, en primer lugar, la novedad que la experiencia
amorosa implica para la persona y, en segundo lugar, como en esta experiencia se realiza

un nuevo Don de Dios.
1. LA NOVEDAD DE LA EXPERIENCIA AMOROSA Y SU SINTESIS.
1. EIl papel del afecto.

En la leyenda narrada por Ovidio, es extrafio observar como Hermafrodito no sucumbe al
amor de Salmacide. La ninfa, presa por la belleza del joven, lo alcanza, sumergiéndose en
las aguas del lago de Caria y se abraza fuertemente a él con besos y abrazos, como un
pulpo con su presa, mientras él intenta rechazarla, pero en vano. Por qué el companero de
Dionisio rechaza a la ninfa?

La vulnerabilidad originaria del hombre por la mujer y viceversa, con su capacidad de
reaccién y de tensidon mutua, no logra explicar la totalidad de la relacion hombre-mujer. La
naturaleza humana hace posible la experiencia amorosa, pero ésta, por si sola, no puede
generar el acto de amor mediante el cual uno elige/opta unirse al otro. Dénde radica
entonces la libertad? Donde se funda el donarse a si a otro? Por qué amo? Para entender el
alcance de estas preguntas, es necesario resaltar, en la experiencia amorosa, la diferencia
entre el amor y el amar.

En el “amor” el hombre se encuentra frente a un evento, a un cosa que le sucede (10). Y
qué cosa le sucede? Un otro, diferente sexualmente, lo seduce, le roba el corazdn, lo
enriquece con su simple presencia, al punto de habitar en él, en su imaginacién, en su
memoria, en su fantasia, pero, sobre todo, en su intimidad, transformandolo en una cosa
nueva. A este nivel, el amor serd siempre una reacciéon no libre aun, pero tremendamente
enriquecedora (11). Se esta en el reino de la pasion, donde el hombre sufre la influencia, la
seduccion del otro y la transformacion que realiza en él. A este nivel, el protagonista es el

otro.
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En el “amar”, en cambio, se esta en el ambito del “cumplir” por parte del hombre mismo; el
elige de responder deliberadamente a aquél que lo ha seducido y enriquecido. A este nivel,
amar implica el acto de la voluntad, la eleccién de la libertad. Ahora el protagonista es el
mismo sujeto.

Por qué (el texto dice “porque” perché, pagina 18 tercer parrafo), a veces, el hombre
rechaza con su libertad a la mujer o la mujer al hombre?. Simplemente porque considera al
otro extrafio a si. No lo reconoce como su compafnero, como la ayuda a aquello adecuado,

|II

no lo percibe como carne creada “para él”. Por qué (el texto dice “porque” perché, pagina
19, segunda linea), no lo reconoce, no obstante se dé entre ellos una tension reciproca, una
complementariedad que los atrae uno hacia el otro? Qué cosa falta todavia a este nivel?
Falta la pasion del amor, entendida no sdélo como una situacion emotiva que llega a
obsesionar a la persona, sino como una transformacién interior que nace de la presencia del
otro en la propia intimidad (12), vivida por los amantes con mas o menos emocién. Se trata
de una presencia dindamica, que genera todo un proceso de transformacién y de
identificacion con el otro, empujandolo a la uniéon con él. Qué cosa es entonces el amor
como pasion ?. Esto es una presencia que es donada al hombre, lo llena de alegria,
proyectandolo hacia una plenitud nueva. El amor promete tanto. Pero, qué cosa promete ?
Promete una comunion reciproca que perdure en el tiempo, una amistad en una plena
convivencia de un co-actuar de los dos que llene totalmente sus corazones en el compartir el
don de la intimidad reciproca (13). Todo esto es posible gracias a la corporeidad sexual que
los abre hacia una trascendencia singular, haciéndolos capaces de comunicarse hacia otra
persona, al punto de generarla e introducirla en la plenitud que se vive.

La tensidon erotica se convierte en el espacio en el cual tiene lugar el don del amor, que
proyecta al hombre mas alld de su deseo de satisfaccion personal y lo abre al bien de la
comunioén reciproca en la cual se encuentra la plenitud de la vida. Cuando la experiencia del
amor como pasion es vivida en forma reciproca, entonces sus protagonistas conciben la

misma plenitud y el mismo destino (14).

1.2, El inicio de la virtud: un amor que atrae.
La persona se encuentra ahora atraida/cautivada por un fin personal, de alguien que la
llama o interpela a una comunidn. Es atraida desde dentro de si misma, gracias a la unién

efectiva acaecida con el otro. Siendo el otro presente en la persona, ésta puede dar inicio a



W\l

CENTRO UC DE

FAM[LIA

todo un proceso de integracion de los dinamismos del amor (pulsion, sentimiento, voluntad),
dirigiéndolos hacia la comunidn reciproca. Estos dinamismos se convierten en idéneos para
construir, en la mediacion de los bienes propios, una auténtica comunion de personas. La
virtud de la castidad encuentra en el amor su inicio, en cuanto ofrece no sélo un don inicial,
sino que también una promesa de plenitud (15). Sélo de este modo, el germen de las
virtudes podra desarrollarse y configurarse, no en forma inmediata ni o dandose por
descontado por cierto, pero si gradualmente e implicando su libertad.

La comunion prometida hace hacer, en el corazén de sus protagonistas, los sentimientos
decisivos: aquel de nobleza y fiereza frente a la belleza del don recibido (16) y aquel de
vergienza frente a la posibilidad de reducir al otro a un objeto de quien disponer (17),
eliminando asi, el espacio de libertad mutua (18). Las reacciones de nobleza y de pudor
frente a la belleza de la comunidon prometida, son capaces de ofrecer el criterio para un
reordenamiento de todo el sistema de fuerzas contenidas en el amor.

Pero este reordenamiento no se da sin la libertad, sin que el hombre se involucre a si mismo
en la en el esfuerzo de querer determinados bienes placenteros, sin que él deliberadamente
escoja ordenarlos/dirigirlos al bien de la comunidn. El ordenamiento de todo el dinamismo
intencional en la persona amada no es inmediato, porque se vive en el drama de la propia
existencia sexual que lleva en si misma, la dificultad del deseo frecuentemente descarriado y

fermentado.

1.3. Amor y Libertad.

La libertad humana es incitada a responder, a consentir a aquello que le ha sido prometido.
Asi entonces, el momento maravilloso de la sintesis que implica la auténtica experiencia
amorosa humana. Es posible hablar de sintesis porque son diversos los elementos que se
unifican y la hacen posible; identidad y diferencia, union y alteridad; pulsiéon y afecto,
naturaleza y libertad concurren juntas a conformarla. Del mismo modo en que la intuicion
del artista implica una sintesis de diferentes elementos, irreductibles entre ellos, pero
concurrentes todos a realizar una cosa mas grande, asi la experiencia amorosa implica una
sintesis que abre un nuevo inicio a la libertad, ofreciéndole el ancla sobre en la cual
apoyarse, esto es, el bien de la comunién con la persona amada.

En un universo donde todo se repite en un ciclo eterno, donde no hay nada de nuevo bajo el

sol, “Dios ha creado al hombre para que se dé un nuevo inicio” (19): asi San Agustin veia la
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originalidad del hombre en la creacion, quien participaba de esta manera en los inicios lo
que implica la libertad divina. Donde se radica este inicio?. Tal vez nuestra libertad es una
libertad caprichosa? Este nuevo inicio es ofrecido al hombre en la experiencia amorosa. Este
abre un camino nuevo que se dirige a una plenitud de comunién que llena su corazén. Por
qué amo entonces?. Simplemente porque he sido amado, enriquecido y seducido por otra
persona que me ha conquistado con su simple presencia, con su bondad y con su intrinseca
belleza. Entonces, se comprende en qué forma la libertad nace de un amor y se dirige a una
comunién con otro/un alter (20). La libertad termina de ser la reivindicacion de una
autonomia que cierra a la persona en su soledad, ella encuentra, en cambio, su origen en el
don del otro y su fin en la comunidn con el otro.

En esta perspectiva, se encuentra una luz decisiva para entender la relaciéon que existe entre
libertad y naturaleza, en cuanto la libertad del hombre no es ni una libertad angélica, pura,
desvinculada de la realidad humana corporal, ni una libertad constreifiida por la
determinacion del instinto, sino que es una libertad que se encuentra radicada en la
corporeidad a través del afecto. Todo el dinamismo corporal, gracias a la mediacién del
afecto, se convierte entonces en fuente de motivacion para la libertad (21). El inicio de la
libertad, esto es, el inicio de la vida moral, se encuentra en el amor, en la presencia del
amado en el amante.

Hermafrodito, luchando con la ninfa Salmacide, no tenia esta presencia afectiva en si. La
ninfa le resultaba una extrafia a si. No le era posible identificarse con ella y hacer su propio
destino; por ello lucha con todas sus fuerzas con el objeto de que ella no lo confunda, no
ahogue su libertad y no impida su viajar. Visto que sélo el amor permite reconocer al otro
como un uno distinto a si mismo, permite reconocerse a si mismo como otro y de
identificarse con otro en un destino comun. En esta mutua transformacidén que identifica los
amantes y los proyecta hacia el mismo destino, se encuentra la posibilidad de la concordia
reciproca, como fundamento de su co-actuar, de su benevolencia, de su amistad. La sintesis
de los contrarios, que el mito buscaba, se realiza no en una modalidad de fusién que implica
la pérdida de la propia identidad, sino una libertad reciproca que, por amor, se dona al otro,
alcanzando una plenitud nueva.

Lo que sucede al esposo en el Cantar de los Cantares, es muy distinto a aquello que sucede
a Hermafrodito en su lucha contra Salmacide: “Tu me has robado el corazén, hermana

esposa mia, tiU me has robado el corazén con una sola mirada, con una sélo perla de tu
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collar” (Ct 4.9). El amor que ha abierto un nuevo inicio, porque ha dado un fin nuevo: ha

donado a la persona amada.

1.4. Amor y actuar.

La incidencia de este don del amor tiene su razon practica e decisiva, pues “del amor del fin,
la persona elige en cuanto conduce al fin” (22). El amor se constituye en luz por la
inteligencia, precisamente en cuanto ilumina el rostro de la persona amada, y, asi,
manifiesta la posibilidad de una comunidon vivida en la contingencia del actuar (23). Sin
embargo, el amor ilumina desde dentro, gracias a la connaturalidad nueva que se ha
establecido entre amante y amado (24). En este modo, el amor vuelve relevante la reaccion
de la afectividad frente a tantos bienes convenientes (un beso, un paseo, una manifestacion
de ternura, la unién conyugal) los cuales se cargan ahora de un sentido nuevo y lo cautivan
o atraen en su contingencia. En su reaccidén frente a estos bienes, el amante comprende
hacia quién se dirige su deseo y quién es el fin de su actuar, todo le habla de la persona
amada. El amor es cualquier cosa menos ciego, despierta la inteligencia, la ilumina desde
dentro con el objeto de que esta ordene su vida para alcanzar cuanto le es prometido.

La estabilizacion del amor en el tiempo y su ordenacidon en la virtud de la castidad, se
convierten en decisivos para la construccion de una vida y para la verdad del actuar (25). Se
trata de una verdad singular que implica una especifica unidad intencional del actuar, lo que
hace posible actualizar, en la contingencia de las acciones, una vida plena. La prudencia
encuentra entonces en el amor, su fuente, y trova en el deseo su punto de enganche para
construir una vida plena con un actuar excelente.

La mediacion de la afectividad nos ha permitido entender en que manera el eros, en cuanto
tension hacia una plenitud, viene humanizado por el amor recibido. El don del amor se
actualiza en un deseo, en una tensidon reciproca de un hacia el otro que, realizandose, crea
una sintesis nueva. El eros deja entonces de ser ansia de la propia perfeccion y se convierte
en afirmacion y cuidado del otro (26), hasta hacer exclamar: “que bello que tu estés aqui”
(27). Este es capaz de generar dentro del sujeto la voluntad de estimular al otro (28), en la
busqueda de un bien comun, donde el mismo protagonista encuentra su auténtico bien; el
hombre conoce cual es “su bien” cuando llega a decir “nuestro bien” (29). Y es este el

milagro mas grande del amor.
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1.5. El significado del placer.

En su actuar los amantes descubren el placer, el gusto sexual. Pero qué cosa les gusta? Por
qué gusta? El placer nace siempre de la conveniencia de determinadas acciones con el deseo
(30). Se gusta simplemente de la conveniencia del sexo? Se gustan simplemente las
sensaciones? Si asi fuese, cualquier persona sexualmente diferente podria generar placer en
el otro. AUn mas, entre los conyuges, el actuar sexual se justifica porque se realiza en el
amor con tal persona concreta; la persona amante se da al amado y, donandose a esa
persona, le dona toda su vida en una dinamica de reciprocidad.

El gusto sexual revela entonces su significado mas verdadero; éste no es otro que el gusto
de la persona que es, por eso, reencontrada en un modo absolutamente original. En el
placer sexual, los amantes, disfrutando el gusto de la persona, llegan a gozar el pleno de la
otra, gozando plenamente el gusto de su ternura, de su aprecio, de su don e incluso el gusto
de poder volverla fisicamente feliz, de poderla enriquecer con la propia presencia y el propio
don. Se ha visto que, gracias a la percepcion eroética, se abre el “para mi” de de la realidad.
Ahora, se puede entender cdmo este “para mi”, radicandose en la diferencia sexual, se
debe, a un don del otro, que es para mi, no simplemente porque sea un complemento, sino
sobre todo porque me ama y de da a mi, generando asi una pertenencia reciproca que llena
el corazén de ambos (31). El placer sexual muta en alegria de ser amado y de poder amar,
convirtiéndose en reflejo de cuanto, en la propia subjetividad, significa la plenitud del don
sexual reciproco que, en si mismo, contiene una dimensién figurativa (32).

El actuar humano se configura entonces como el intento de realizar la comunién prometida,
de actualizar la plenitud vista. La separaciéon que existe entre aquello-que-ahora-son de
aquello-que-son-llamados-a-convertirse, viene ahora a ser llenado gracias a la accién de los
amantes. La vida moral, que cosa es? La mala fama de la moral nos hace pensar que ella
sea una vida de obediencia a las normas (33). Asi entendida, la persona casi experimenta la
verglienza de estudiar la moral, de convertirse en moralista, como si su propésito fuera
aquello de decir a las personas qué cosa deben o no deben hacer. La vida moral, al
contrario, es el lanzamiento hacia la plenitud del amor; es el impulso vital de una persona

que busca alcanzar la felicidad prometida.
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1.6. Amor y trascendencia.

Cuando la persona vive el deseo de querer estimular/promover a la otra persona, con el
objeto de que ella pueda alcanzar su propia felicidad, se da cuenta que, con el objeto de que
esto suceda, no son suficientes la propia bondad y la propia creatividad, que aparecen en
todos sus limites. La experiencia amorosa abre a una trascendencia que encuentra en el hijo
su propia configuracion. Se evita asi una consideracidon cerrada del amor que reduce a la
pareja a su propio afecto y ello es posible gracias a la complementariedad asimétrica que la
diferencia sexual y el amor implican (34).

La familia, entonces, se situa en el inicio del amor como uno de sus frutos, presente en su
germen y, por lo mismo, criterio de la verdad del amor. El misterio de la generacion,
presente en el acto del amar, reconduce al hombre al misterio de su propia generacidon. En
la pasividad que el amor comporta, se revela el misterio del amor creativo de Dios que ha
hecho asi el amor humano. En este sentido, cada experiencia amorosa, vivida en su propia
verdad, se abre hacia la trascendencia divina, e implica por esto, una imprescindible alianza
con el Creador.

AUn mas, la experiencia amorosa nos permite todavia entender no sélo que Dios es la fuente
del amor, sino que también nos permite entender que la comunién con El es el fin Gltimo del
amo; Dio es la felicidad total, y sélo El podra colmar (la vida de quien mas amamos (35). Asi
entonces, hacer aparecer en el Eros el deseo de Dios, como Aquel que lo colma en
profundidad. Esta apertura del eros a la trascendencia se presente asi mismo con una cierta
enigmaticidad, porque, en su brio, eros intenta llegar a su fuente, pero se encuentra
inevitablemente con su limite, porque no encuentra a Dios entre los bienes que busca, y por
si solo, Dios no puede dar, porque un Dios lejano no lo satisface (36). El deseo de una
felicidad en la comunién hombre-mujer se presenta, en consecuencia, en forma ambigua,
porqué el eros busca una cosa que, por si, no se puede originar. Como es que Dios ha vuelto
posible en el hombre esta experiencia asi rica y comprometedora, si esta experiencia no es

capaz de llevarlo al final a la felicidad?
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2. EL ENCUENTRO DEL EROS CON EL AGAPE.
1. El soplo de Cristo.

Para poder resolver esta dificultad, es necesario entender en qué modo la carne humana,
vivificada con el soplo divino, se encuentra a la espera de un nuevo halito y en qué modo el
primer soplo divino es sostenido del segundo. Esto es visible en la carne resucitada de Cristo
que recibe el halito divino, que la vivifica y la hace convertirse en espiritu vivificante (1 Cor
15.45). Asi entonces, que el deseo humano llegue a su plenitud, en la deificaciéon de la
carne, y toda su humanidad participe de la incorrupcién divina. Se revela asi la profunda
economia de salvacion.

El Verbo eterno ha querido encarnarse en kenosi, cuyas propiedades divinas no han tocado
las propiedades humanas de la naturaleza débil que ha asumido, con el objeto que pudiese
vivir una auténtica vida humana. En la Resurreccion Cristo recibe la plenitud del Espiritu y su
cuerpo se convierte en fuente del nuevo halito divino (37), la carne humana es por esto
Ilamada a resplandecer la misma gloria divina.

El antiguo soplo divino, que hizo convertirse en ser viviente a Adan, encuentra ahora su
sentido Ultimo en el soplo de Cristo, el cual viene no sélo a redimir, sino sobre todo, a
cumplir la obra iniciada por dios en el “principio”. Cada hombre es creado en esa relacion
personal con el Cristo, el cual no alcanza en la mediacién del cuerpo, gracias a un encuentro
del todo singular con El. Por qué se da esta singularidad ¢

Esta se da precisamente porque el encuentro con Cristo se vuelve relevante para el hombro
cuando es precedido por el don del Espiritu, gracias al cual, el Paraclito viene a habitar en él.
La unién afectiva con el Espiritu de JesUs permite reconocer en El el Cristo, el Hijo de Dios.
Esto permite al hombre identificarse con Su destino, en el bien de la comunién a la cual se
encuentra llamado; se trata entonces de una unidn afectiva, que transforma al hombre

haciéndolo otro ser de Cristo.
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2.2. El don del Espiritu en el Matrimonio.

Cada sacramento es una efusidon singular del Espiritu, que configura al hombre en algun
aspecto de la inmensa riqueza de Cristo. En el sacramento del matrimonio los creyentes, en
la accidén del Espiritu, se asemejan a Cristo esposo (38), que se entrega a su esposa, la
Iglesia (Ef 5,25)). Los conyuges se vuelven participes de este don esponsal, reciben la
efusion del propio Espiritu que ha movido el corazén de Cristo a donarse a la Iglesia, y que
hace que estos participen de su mismo amor esponsal o conyugal (39).

El soplo de Cristo en el sacramento del matrimonio entra, mediante el don de los conyuges,
en sus carnes, llena de deseos y de pulsiones; en su afecto, pleno de emociones y de
sentimientos; en su corporeidad, sensible al otro; y por Gltimo, en sus espiritus mismos,
abiertos a la verdad y al don. El Espiritu de Cristo es capaz, habitando en el hombre, de
integrar todos los dinamismos amorosos en su propia relacién con Dios, esto es, en la
tension de amor que existe entre el Padre y el Hijo, union de amor que es propiamente el
Espiritu. La nueva presencia en los esposos del Espiritu Santo ofrece en consecuencia, en su
deseo y en su amor, el fin que buscan, el fin de la comunidn con Dios que se ofrece como
principio de un actuar nuevo.

Este don del Espiritu tiene un efecto terapéutico esencial. Este, ofreciendo el fin ya en el
principio del deseo, redime el deseo de aquella concupiscencia que amenazaba de replegarlo
Unicamente respecto de si mismo. Si la mirada concupiscente tiene su inicio después de la
ruptura de la alianza original con el amor de Dios, ahora, en la nueva alianza, anclando el

deseo en la comunidén con Dios, se salva de la fragmentacién en la cual habia caido.

2.3. La caridad conyugal.

El misterio mas grande del don del Espiritu a los conyuges se manifiesta no solo en la
redencion que realiza, sino propiamente en la divinizacion que implica. El amor de dios, esto
es, el Espiritu Santo, puede entrar en el hombre porque en él — habiendo sido plasmado del
polvo himedo que recibe el soplo divino - se encuentra ya en germen, el Espiritu, y en
virtud de aquello, el hombre es imagen de Dios in tension continua hacia la actualizacion de
la semejanza (40). El eros, como tendencia a la perfeccién, a Dios, que adquiere en la
relacion hombre-mujer, una mediacion esencial, se convierte entonces, en el espacio/lugar
de una nueva donacidén divina. El Espiritu, entrando en el eros humano, lo conforma al amor

de Cristo y lo sostiene a la comunidén con dios en la mediacion sexual. Si es verdad que los
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dinamismos del amor son irreducibles el uno del otro, y es asimismo verdad que no son
compartimientos impermeables, porque son permeables uno al otro, y por esto, pueden ser
integrados, plasmados, unificados y pueden enriquecerse el uno con el otro. Asi se expreso
el gran Juan Pablo II: “El espiritu del Sefior, renueva el corazon y hace convertir al hombre y
a la mujer capaces de amarse como Cristo nos ha amado. El amor conyugal alcanza, en este
modo, la plenitud a la cual es interiormente ordenado, la caridad conyugal, que es el modo
propio y especifico a través del cual los esposos participan y son llamados a vivir la caridad
de Cristo que se entrego en la cruz” (41)

El amor conyugal es asi transformado in caridad conyugal. Intento ahora ejemplificar mi
Gltima afirmacion para poder explicarla en su verdad. La “caridad” va mas alla de la simple
reduccion a la benevolencia o altruismo, ella quiere significar algo mas decisivo, esto es, una
amistad del hombre con Dios (42). Cuando Dios dona su amor, su Espiritu, convierte a los
hombres en sus amigos y a amigos entre ellos, en virtud del compartir de su don (43). Por
qué es posible hablar en términos de “caridad conyugal”? La conyugalidad implica la
intimidad, que se revela en el llamado del cuerpo y del instinto y dirige al hombre a la
realidad, en la empatia del afecto y en la exultacion del sentimiento que empujan el acoger
al otro y al don de si mismos, precisamente por la mediacion del cuerpo. Asi, en el espacio
reciproco de intimidad que abre en el amor conyugal, los esposos, ademas de poder vivir
una amistad singular entre ellos, alcanzan a vivir también la amistad con Dios, esto es, en
su actuar conyugal actualizan la comunién con Dios, la hacen presente.

Entonces, amarse con el amor de caridad implica no otra cosa sino el desear el bien del otro,
su felicidad, pero un amor de esta naturaleza ofrece sobre todo, la determinacion de qué
cosa signifique la felicidad, esto es, la comunion con Dios. De tal manera, si se desea y se
busca que el otro “esté en Dios”, que el otro viva la plenitud de la comunidn con El (44).
Precisamente porque se trata de caridad conyugal, tal comunidén con Dios se actualiza en
una comunién conyugal. De este modo, no se hace corto circuito ni la mediacion humana
que la caridad requiere ni se bloquea el dinamismo amoroso en esta mediacion.

La caridad conyugal, rocia todo el eros y anclandolo a Dios, se convierte entonces en el
principio de una integracion nueva del sistema de fuerzas del amor. El amor conyugal con
toda la riqueza de dimensiones que implica viene ahora ordenado internamente por la
presencia transformante del Espiritu y de la promesa de la comunion que este ofrece. De

esta forma, la caridad conyugal se convierte en la madre que genera la virtud de la castidad
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conyugal (45). Esta ultima no sera nunca una proyeccion personal de las potencialidades
humanas, pero el efecto en nosotros de la atractiva promesa a la cual Cristo nos invita en el
don de su Espiritu. Asi entonces, que se puede entender en que modo, del nuevo amor y de
la comunién con el Padre, se genera una nueva subjetividad, que integra todos los
dinamismos humanos en la prosecucién del bien ultimo (46)

La caridad se convierte entonces en el inicio de un nuevo actuar que empuja hacia una
comunion con Dios en la mediacion de la comunion conyugal. La novedad en el actuar se
encuentra precisamente en cuanto, en este, se desea comunicar. En la riqueza que la
experiencia erotica implica para sus protagonistas y que da origen a una vastisima variedad
de acciones, los conyuges no sdlo se comunican el uno al otro el propio amor, esto es, el
reciproco reconocimiento e promocion, la reciproca compafiia y ternura, sino que en todo su
actuar, se comunican en uno con el otro aquello que Dios les ha comunicado a ellos,
abriendo, cada vez, siempre mas, su ser a una mayor donacion al otro y, de esta forma, a
un mayor acogimiento del don de Dios. La distension temporal, que implica la vivencia del
amor conyugal, en sus diferentes momentos y estaciones, se configura en consecuencia, no
s6lo como la capacidad de una maduracién de la amistad conyugal, sino que como una
maduracién en la amistad con Dios.

Su amor conyugal participa entonces de las cualidades del amor singular de Cristo, que es
un amor salvador; la conyugalidad se convierte entonces en un canal de transmisién de la
salvacion, del convertirse en “similar a Dios”, esto es, en la deificacién, dado que en su

origen se encuentra el don del Espiritu.

2.4. Santidad conyugal como perfeccion del amor.

Se toma ahora el modo en el cual la caridad conyugal se encuentra en el origen del actuar
moral de los esposos, originando una creatividad enormemente variada. La distension entre
aquello-que-ahora-soy y aquello-que-estoy-llamado-a-ser, viene colmada mediante la
accion, no como el intento desesperado de arribar a la plenitud, sino como una realizacion
imperfecta, en cuanto el fin Gltimo, que se busca en la dindamica eroética, la comunion con
Dios en la comunion con el otro, se da ya en el origen de la accién, como una levadura que
fecunda la vida. El actuar conyugal ofrecera entonces un gusto nuevo, porque en el gusto

sexual, ofrecerd no sdlo el gusto de la persona, sino que ademas, permitira de “pregustare
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el vértice de la existencia, la beatitud hacia la cual tiende todo nuestro ser” (47), esto es,
Dios.

Es cierto que mas de alguno podria aseverar de no tener ninguna experiencia en esto, es
mas, que su vivencia del amor, al contrario, se presenta en una forma dramatica, marcada
por muchos fracasos. Sin embargo la fuerza de la reflexidon que he presentado no tiene por
objeto explicar como viven los conyuges su vivencia erodtica, sino mas bien aclarar
propiamente el modo en el cual su actuar se convierte en relevante para la propia salvacion,
en consecuencia, meritorio, en cuanto actualizacion imperfecta del don Gltimo que Dios les
dara en la resurreccion de sus cuerpos. En el abandonarse el uno al otro en el deseo sexual,
su actuar trasciende en cuanto son conscientes de hacer, ellos son participes de un misterio
de salvacion y su intencionalidad se une a una intencionalidad divina. La dramaticidad con la
cual se presenta tantas veces, es la sefial misma de este misterio presente en su amor
humano, que lo impulsa mas alla de si mismo.

La vida conyugal se convierte asi en un camino de santidad (48), esto es, de santificacion
reciproca, aun mas, de deificacién. La santidad conyugal puede entonces ser comprendida
como la perfeccién propia del amor conyugal vivida en el Espiritu.

A la luz de todo cuanto dicho, podemos entender porque sea asi de valiosa y decisiva la vida
conyugal para la Iglesia y como ésta no acepta ninguna ambigliedad al respecto. Aquello
que se encuentra en juego es el camino a la santidad de la mayoria de los cristianos, que en
la propia vida conyugal son Ilamados a vivir el mandamiento nuevo del amor. Pero para qué
su vida conyugal sea verdaderamente un camino de santidad, ésta debe ser verdadera vida
conyugal. La verdad del amor conyugal es condicién imprescindible para que pueda
realizarse la caridad conyugal. Sdlo si es vivida en un verdadero amor, la sexualidad podra

convertirse en un canal de comunicacion de los bienes de la salvacion.
3. MATRIMONIO Y VIRGINIDAD.

3.1 Eros y virginidad.

Para poder comprender, en Ultimo analisis, cosa es la caridad conyugal, es necesario ponerla
en relacion con otra configuracion que adopta la caridad en relacion a otro estado de vida,
esto es la caridad virginal. También el don de la caridad, que reciben las personas llamadas

a la virginidad, se inserta en la tendencia fundamental humana del eros, en cuanto
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tendencia a la perfeccion, que adquiere, como hemos visto, en la relacion hombre-mujer,
una configuracion singular.

En la narracién de Ovidio sobre la metamorfosis que sufre Hermafrodito como consecuencia
de la oracién de la ninfa, es necesario destacar como, al final, también la plegaria amarga
del propio Hermafrodito fue escuchada. A partir de aquel momento, cualquiera que se
sumerja en las aguas de aquel lago maldito, perdera su vigor sexual. Sin embargo, quien ha
recibido la vocacidén a la virginidad no es enviado a sumergirse en aquel lago. No lo es,
porque si asi fuese, se veria eliminada la tendencia esencial por la cual Dios atrae al hombre
hacia si. Un eunuco, para el reino de los cielos no es un hermafrodito, insensible a cuanto

implica la diferencia sexual, ni menos una persona autosuficiente.

3.2 Virginidad y unién afectiva con Cristo.

Como es posible, en consecuencia, una vocacion a la virginidad que sea contemporanea al
eros? Quien puede entender, entienda, decia el Sefior. Y quien comprende? Aquel que ha
recibido el don. Se trata del don de una singular presencia afectiva de Cristo (49), que
transforma al hombre e que integra en su movimiento de comunién con el Padre, todos los
dinamismos humanos. De este modo, Cristo, que pasa cerca al hombre y lo [lama a seguirlo
en su cuerpo que es la Iglesia (50), es capaz de focalizar en si, el afecto humano y hacerlo
pleno.

El modo en el cual San Pablo ve la bondad de la virginidad se sitla, precisamente, en una
singular relacién afectiva con el Sefior: “Esto lo digo por vuestro bien, no para lanzarles un
lazo o atadura, sino para guiarlos hacia aquello que es mas noble y la bondad de ser
sentados al lado del Sefior, sin dispersion” (Crf. 1 Cor 7,35). El término, sin duda, se refiere
al momento en el cual Maria escuchaba in Betania, senada a los pies de Jesus, dedicandose
a aquel Unico necesario, mientas Marta se dispersaba en un actuar dividido (Lc 10,40) (51).
La virginidad se configura entonces como aquel que permanece en el Sefior, con su corazén
indiviso, atento al Unico Esposo (2 Cor 11,2).

Asi entonces, que se puede comprender en que modo existe un modo de vivir la sexualidad
que no es en el matrimonio y ello no por circunstancias externas, sino por una eleccion libre,
que encuentra en el don de la singular presencia de Cristo su fuente. El “hacerse eunuco

para el reino de los cielos” implica el acoger el don de Cristo, que anticipa el don
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escatoldgico al cual el eros tiende, es decir, una acogida singular en el cuerpo del don total
del Espiritu (52).

3.3 La maduracioén en Cristo.

El rol de la diferencia sexual y de la relacion hombre-mujer en la vida virginal no es por esto
ni anulado ni reprimido. La reaccion delante a una persona diferente sexualmente continuara
existiendo siempre. Aln mas, el sentido de tal atraccion viene a ser inserto en una nueva
dindmica que tiene como su fuente la nueva afectividad en Cristo. De este modo, hace
emerger el sentido Ultimo de la tension erdtica, esto es, la comunion con Dios. Tal comunion
se da ya en el don recibido de Cristo, en cuanto su presencia afectiva implica una verdadera
unién con El, que es llamada a distenderse siempre mas. El sentido de soledad que en
algunas ocasiones puede emerger y el deseo de la atraccion que a veces se puede
experimentar se sitUan entonces dentro de un proceso de maduracion del don recibido. De
esta forma, la presencia de Cristo acude siempre mas todo el sistema de fuerzas del amor,
permitiendo que la persona finalice en El todo su dinamismo personal.

La novedad de la union afectiva, en la persona virgen, permite que la reaccion frente a la
diferencia sexual pueda ser integrada en una comunién con Cristo, en la Iglesia; en la cual
ella comunique los dos de Dios sin poner en juego, sin embargo, la intimidad. Ella, siendo
ahora habitada por la presencia de Cristo, da origen a una vida singular que concentra en El
toda su intencionalidad, viviendo “para” El. La virginidad, en la plenitud del don que recibe,
aparece asi como el sentido uUltimo del eros, como una anticipacion en el tiempo de cuanto

es llamado a recibir en la escatologia.

CONCLUSIONES.

La reflexion mitoldgica se prefijaba la restauracion del hombre perfecto, pero en su intento
no lograba resolver la tensidon erotica si no con la fusion de los sexos en una unidad nueva
que eliminaba las diferencias y la propia identidad. Haciendo asi, no era abolida solo la
diferencia hombre-mujer, sino que también la diferencia hombre-Dios. Hermafrodito, no
siendo ni hombre ni mujer, se convierte en un dios ambiguo, impotente, lleno de
resentimiento. En la configuracién simbdlica que invade nuestra cultura, la sexualidad se ha
convertido, al final, vacia de sentido, plastica, a favor de una relacion pura que usa el sexo.

Pero se puede pensar asi de la sexualidad y de la conducta que ésta conlleva?
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Si Dios hubiese creado los hombres hermafroditos, ellos no tendrian mas el interés por el
otro diferente, la tension hacia otro. Y asi, no se tendria mas la capacidad de acoger la
diferencia e de poner un nuevo inicio a la vida, se terminaria por perder la creatividad. A
este punto, es interesante recordar como la gran teologia ha reconocido en la insensibilidad
sexual un mal (53), aun mas, un vicio similar a aquel del accidia, en cuanto perdida del
gusto (54). La interpretacion hermafrodita no resuelve el drama, porque quita la energia y la
mediaciéon de los bienes humanos en la construccion de una vida, ella deja al hombre
suspendido en el vacio, sin movimiento y sin fin. Y, a este punto, cae en la nada, en la
soledad, envuelto por la tristeza.

La propuesta cristiana, ain mas, no quiere eliminar la diferencia, sino que mostrar cémo,
por la fuerza de la fecundidad del amor de Dios, las diferencias tienen un sentido y pueden
coexistir juntas. El halito del principio de la creacién encuentra asi, en el respiro de Cristo,
su fundamento, y la tension de la carne se serena y se canaliza en el encuentro con el
agape, porque coge, en el inicio de su tensién, la plenitud que busca y, por este motivo, el
eros puede alcanzar su fuente. En aquel momento, el eros deja de ser un semidios
incontrolable y molesto, y pasa a abrir un camino de plenitud. La perfeccion en el hombre no
se da en la fusidn, sino no precisamente, en el dono reciproco de si mismo a un alter
diferente, en el cual se encuentra un nuevo don de Dios que abre una via de deificacion en
el tiempo.

Los contrarios se encuentran ahora unidos haciendo posible una plenitud nueva.

Esta novedad es evidente en la vida de Maria, en la cual confluyen de manera singular, el
deseo de plenitud con el don de Dios, la caridad conyugal y la caridad virginal: los contrarios
se dan en ella una nueva armonia. En el misterio de su matrimonio con José y de su donarse
a la obra y a la persona de Jesls, podemos ver en que modo el don de Dios encuentra el
deseo humano y lo porta a una plenitud maravillosa, hasta llegar a comunicar al hombre el

fruto bendito de su seno.
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