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I. Introduccion

En un mundo caracterizado por tendencias hacia el individua-
lismo y la fragmentacién, la bisqueda de una comprension pro-
funda y significativa de la naturaleza humana sigue siendo una
tarea crucial. La antropologia contemporanea a menudo postula
la autonomia del individuo como el ambito primordial o tnico
de su realizacién. Pero, ;es esto verdad? ;no es un reduccionismo
que olvida aspectos fundamentales de la existencia humana? En
este estudio se explora en profundidad el concepto de la imagen de
Dios en el ser humano a la luz de la Teologia del Cuerpo' de San Juan
Pablo II. Este enfoque no solamente rescata la dimension relacio-
nal y familiar de la persona, sino que también aporta una perspec-
tiva teoldgica de gran amplitud y profundidad, arrojando luz sobre
la riqueza inherente a la condicion humana.

Dentro de la Teologia del Cuerpo el tema de la imago Dei es un
tema transversal que se puede analizar diacrénicamente en los pri-
meros tres ciclos de catequesis que corresponden a la asi llamada
“antropologia adecuada”. Esos tres primeros ciclos corresponden
con los asi llamados estados teologicos del hombre: creacién, re-
dencién y resurreccion. Desde la perspectiva de la imago Dei, este
esquema nos arroja una vision completa de cémo el hombre “llega
a ser” imagen de Dios: primero tenemos la imago Dei creada, des-
pués la imago Dei deformada por el pecado pero restaurada por
Cristo y, por ultimo, la imago Dei llevada a plenitud y complimien-

! La fuente original es Giovannt Paoro II, Uomo e donna lo creo: catechesi sull’‘amo-
re umano, Citta Nuova - Libreria Editrice Vaticana 2003¢; para la traduccién al
espanol he usado la version Juan Pasro I, Hombre y mujer los cred: el amor humano
en el plano divino, Ediciones Cristiandad, Madrid 20102 Al citar esta obra abreviaré
el titulo de la obra de la siguiente manera: Hombre y mujer... A continuacién in-
cluiré el nimero de la Audiencia General segtin la version espanola de Ediciones
Cristiandad y, seguido por una coma, el niimero de parrafo.
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to. Ese trabajo diacrénico, por su extension, se ha dividido en dos
partes para su publicacién. La primera parte corresponde en este
articulo al primer ciclo de catequesis sobre la imago Dei creada;
dejamos el resto para su posterior publicacion.

En esta introduccién, se establece primero la relevancia y tras-
cendencia del tema, después se presenta al autor y su obra funda-
mental, se presenta posteriormente un recorrido historico que con-
textualiza el concepto de imago Dei en la teologia, culminando con
el Concilio Vaticano II, donde se inserta la figura de Karol Wojtyla,
posteriormente conocido como San Juan Pablo II. Finalmente, se
expondrd el método que se ha utilizado para este estudio.

1. Importancia del tema

En el contexto teolégico y antropolégico actual, la investigacion
sobre la imago Dei en el hombre sigue siendo una imperiosa nece-
sidad. Aunque han transcurrido ya seis décadas desde que las ca-
tequesis sobre el amor humano fueron pronunciadas en la Plaza
de San Pedro, la crisis de la familia, que se veia crecer en los anos
posteriores a los acontecimientos de mayo del ‘68, no ha dejado
de profundizarse. Las familias se ven cada vez mas fragmentadas, y
los individuos, progresivamente aislados. Las corrientes culturales,
que en un inicio abogaban por la libertad de la mujer en el ambito
sociopolitico y cultural, han evolucionado hacia una concepcién
mas profunda de libertad, entendida como autoemancipacion?. La
problematica en cuestion no solo persiste, sino que se ha exacerba-
do. En este contexto, la propuesta antropolégica de San Juan Pablo
IT no queda anticuada, sino que, por el contrario, al buscar los
fundamentos antropolégicos dltimos del ser varon y mujer, sefiala
claramente el punto de partida del camino de solucién. No obs-
tante, esta propuesta requiere evidentemente ser estudiada y leida
en continuidad con el magisterio posterior a San Juan Pablo II, que
es el del Papa Benedicto XVI y el del Papa Francisco, asi como los
analisis hechos, por ejemplo, por el sinodo de las familias de 2015.

2 «Si la Iglesia habla de la naturaleza del ser humano como hombre y mujer y pide
que se respete este orden de la creacion, no se trata de una metafisica superada.
Aqui se trata de hecho de la fe en el Creador y de la escucha del lenguaje de la
creacion, cuyo desprecio llevaria a una autodestruccién del hombre y por tanto a
una destruccién de la misma obra de Dios. Lo que normalmente se expresa y se
comprende con el término “gender” se resuelve en definitiva en la autoemancipa-
cién del hombre de lo creado y del Creador. El hombre quiere hacerse por si solo
y disponer siempre y exclusivamente por si solo de todo lo que le atane. Pero de
este modo vive contra la verdad, vive contra el Espiritu Creador» (Benepicro XVI,
Discurso a la curia romana, 22 de diciembre de 2008, AAS 101 (2009) 48-56, 53).
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2. Presentacion del autor, la obra y el método teoldgico

El problema antropolégico sefialado es el que me ha llevado a
interesarme por estas catequesis de Teologia del Cuerpo de San Juan
Pablo II en cuanto representan una sélida respuesta del magiste-
rio a las incognitas presentes. Es importante destacar que San Juan
Pablo II es una figura sobresaliente en el ambito de la teologia y
el pensamiento catdlico contemporaneo. Su influencia trasciende
su papel como Papa, ya que su legado teoldgico se fundamenta,
ademads de en una vida de santidad, en un profundo compromiso
intelectual y pastoral.

Desde sus dias como profesor en la Universidad Jaguelonica de
Cracovia y mas tarde en la Universidad de Lublin, Karol Wojtyla
demostré un profundo entendimiento de la filosofia y la teolo-
gia, estableciendo las bases para su magisterio posterior. Su servi-
cio pastoral, que incluyé su labor como sacerdote entre los jovenes
universitarios de Cracovia y su tiempo como obispo de Cracovia
y primado de Polonia, le proporcion6 una perspectiva privilegia-
da sobre los desafios que enfrentaba la Iglesia y la sociedad en
tiempos de profundos cambios ideolégicos y politicos. Su propia
experiencia personal, habiendo crecido en una Polonia oprimida
primero por los nazis y después por los soviéticos, forjo en él un
firme compromiso con la defensa de la verdad y la dignidad de la
persona humana.

He podido conocer, por decirlo asi, desde dentro, los dos sistemas
totalitarios que han marcado tragicamente nuestro siglo: el nazis-
mo de una parte, con los horrores de la guerra y de los campos de
concentracion, y el comunismo, de otra, con su régimen de opre-
sion y de terror. Es facil comprender mi sensibilidad por la dig-
nidad de toda persona humana y por el respeto de sus derechos,
empezando por el derecho a la vida. Es una sensibilidad que se
formo en los primeros anos de sacerdocio y se ha afianzado con el
tiempo. Es facil entender también mi preocupacién por la familia
y por la juventud: todo esto ha crecido en mi de forma organica
gracias a aquellas dramaticas experiencias®.

La Teologia del Cuerpo es una manifestacion concreta de su pro-
fundo pensamiento teoldgico y su dedicacion a la defensa de la
verdad sobre el ser humano. Es sabido que esta serie de catequesis,
Karol Wojtyla las comenzo a redactar en los anos posteriores al
Concilio Vaticano II, sin llegarlas a publicar. Su cometido era dar
continuidad, desde el punto de vista teoldgico, a sus reflexiones so-
bre el amor humano en el campo filoséfico, como se puede ver en
su obra Amor y responsabilidad. Desde la perspectiva teoldgica, Karol

3 Juan Pasro II, Don y Misterio, BAC, Madrid 1996, 84.
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Woijtyla buscé ofrecer una vision integral de la antropologia cris-
tiana que integra la importancia de la corporeidad dual de varén y
mujer en la comprensién de la imagen de Dios en el ser humano.

Las catequesis de la Teologia del Cuerpo son un tratado amplio,
compuesto por 6 ciclos de catequesis, que toca temas de antropolo-
gia teologica muy variados: trata la creacién del hombre y el estado
de inocencia originaria, el pecado y el estado de naturaleza caida,
el misterio de la redencion y sus consecuencias en el hombre his-
térico, el estado del hombre en la resurreccién (escatologia), y el
modo en el que el hombre y la mujer viven todo este misterio en la
vocacién al matrimonio y en la virginidad por el Reino. El tema de
la imago Dei es un tema transversal a las catequesis, pero expuesto
con mayor claridad en el primer ciclo.

El método teoldgico de Karol Wojtyla en esta obra surge en el
momento su mayor madurez intelectual. Es un enfoque teologi-
co que, arraigado en una soélida base filosofica realista, se adentra
de manera fenomenolégica a la experiencia humana en el cuerpo
sexuado de varon y mujer, aplicando a esta experiencia una her-
menéutica biblica fundamentada en el concepto de don. Senalo
primero el realismo que corresponde a la formacion tomista de
Juan Pablo: «el primer capitulo del Génesis ha formado un pun-
to indiscutible de referencia y la base sélida para una metafisica
e incluso para una antropologia y una ética, segiin la cual “ens et
bonum convertuntur”»*. Sin embargo, la investigacion wojtyliana se
traslada del ambito metafisico/objetivo al ambito subjetivo de la
experiencia humana como lugar teologico. Esto le llevo a intere-
sarse ampliamente por la fenomenologia, no tanto en el campo del
conocimiento en general (Husserl), sino sobre todo en el campo
ético-antropologico de la percepcion de los valores (Scheler).

Por tanto, el foco de atencion de los andlisis de la Teologia del
Cuerpo es la experiencia humana y, mds especificamente, la expe-
riencia humana sexuada en el cuerpo de varén y mujer. Sin embar-
go, esta experiencia, para poder ser comprendida teolégicamente
necesita de una hermenéutica adecuada: el contexto de comprension
que Karol Woijtyla aplica a esta realidad de la experiencia humana
es la “hermenéutica del don”, lo mds caracteristico de su método.
Juan Pablo IT no hace teologia de la experiencia humana tout court,
sino que, siguiendo un método evangélico (cf. Mt 19,8), pone di-
cha experiencia a la luz del “principio”, a la luz de las “experien-
cias originarias”, y a la luz de toda la Revelacién: usando Génesis,
Efesios, el Cantar, Tobias, etc. El “principio” es el misterio del amor
de la Trinidad que, ademads de ser principio es también fin y sentido
dltimo de toda la creacion. Bajo esta perspectiva, la “hermenéutica

* Juan Pasro I, Hombre y mujer..., 2,5.
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del don” es la colocacion de la experiencia histérica del varon y
la mujer en el contexto mds amplio y luminoso del misterio de la
creacion y del misterio de la redencion; a la luz del Gran Misterio
escondido en Dios desde toda la eternidad, y que nos ha sido reve-
lado en Cristo (cf. Ef 1,9); por lo que dice San Pablo: «yo lo refiero a
Cristo y a la Iglesia». En sintesis: el método de la Teologia del Cuerpo
es un andlisis teologico de la experiencia humana en el cuerpo se-
xuado de varén y mujer a la luz de la hermenéutica del don.

3. Evolucion histérica del concepto de imago Dei

Uno de los temas centrales de la antropologia teoldgica que cru-
za transversalmente toda la historia de la teologia es la imago Dei.
El primer capitulo del Génesis se abre con la creacién del hombre
«a imagen y semejanza» de Dios (Gn 1,26) y a partir de este primer
dato de la revelacion se ha desarrollado una larga historia de re-
flexion antropoldgica que busca interpretar el sentido de la imago.

El desarrollo historico de la cuestién es interesantisimo, ya que
las interpretaciones® han sido muy variadas desde los inicios del
cristianismo. Por ejemplo, se pueden tomar en cuenta las diferen-
cias entre la escuela alejandrina y la escuela antioquena sobre la
imago Dei en el hombre: para la escuela antioquena, de tradicién
semitica, la imagen de Dios en el hombre estaba simple y senci-
llamente en todo el hombre, siguiendo de cerca la composicién
tricotomica de 175 5,23 donde San Pablo se refiere al hombre como
cuerpo, alma y espiritu, el modelo de esta antropologia es Cristo
encarnado. Asi dird San Ireneo: «El Verbo, encarnandose, revel? al
hombre lo que era ser creado a imagen de Dios»®. Por el contrario,
para la escuela alejandrina, con una base de pensamiento plato-
nico, que contrapone en el hombre el alma y el cuerpo y presu-
pone una superioridad del alma, la imagen de Dios en el hombre
radicaba en el aspecto racional, por el cual el hombre participa
del Logos. Claro ejemplo es el pensamiento de Filon alejandrino,
cuya interpretacion del Génesis condiciona de alguna manera el
pensamiento de los padres alejandrinos y da a luz una cristologia
del Logos divino. Filéon pone en contraposicion los dos relatos de
la creacion, distinguiendo en ellos dos ideas del hombre: el hom-
bre celestial, inmaterial e ideal, creado a imagen y semejanza (Gn
1,26); y el hombre plasmado que es terrenal, individual vy fisico,
compuesto de alma y cuerpo y sujeto a la muerte (Gn 2,7). Esta
interpretacion trasciende en los padres alejandrinos, por ejemplo,

° Cf. C. BerscHart, L'immagine filiale di Dio, una antropologia teologica in dialogo con
l'esegesi, Queriniana, Brescia 2022.

¢ [RENEO DE LyoN, Adversus Haereses, V, 16,2.
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principalmente, en Clemente y Origenes. La escuela alejandrina,
de alguna manera, serd la que obtenga la preponderancia a nivel
teoldgico en los siguientes siglos del cristianismo. Esto se debe so-
bre todo a la afinidad con el pensamiento griego que, al ser la base
cultural del imperio romano, se consolidé también como base del
pensamiento cristiano.

El pensamiento de los padres capadocios, que bebian tanto de la
tradicion alejandrina, como de la antioquena, desarrollaron el con-
cepto trinitario de persona por el cual se lleg6 a la comprension teo-
logica de la diversidad de personas en una tinica naturaleza divina.
De esta manera, surge con fuerza, sobre todo con San Basilio, el
concepto de hombre como zdon koinonikon’, viviente/animal co-
munional. Sin embargo, esta reflexion teologica del hombre de San
Basilio quedé como un hdpax y la influencia del concepto de per-
sona se limito a dar luz a la teologia trinitaria y también al misterio
cristolégico, pero que no llego a trascender y permear con la misma
fuerza la antropologia teolégica posterior.

Posteriormente San Agustin presenta otra interpretacion, soste-
niendo que dice que el ser humano tiene la imagen del Dios Trino
«impresa en la naturaleza inmortal del alma» (De Trinitate, XIV,
4.6) en las facultades de memoria, intellectus y voluntas, por las cua-
les es capax Dei, es decir, capaz de relacionarse con Dios. En esta
misma linea, Santo Tomas de Aquino dird que en el hombre esta la
imagen de Dios de dos maneras, una segin la naturaleza divina y
otra segun la trinidad de las personas. Esto lo explica diciendo que
la naturaleza espiritual del alma humana corresponde a la natura-
leza espiritual de Dios y las facultades espirituales corresponde a la
trinidad de personas (cf. Summa Theologiae, 1, q. 93, a. 5). Respecto
al modo en que la imagen de Dios esta en el cuerpo del ser hu-
mano aclara que «la imagen de Dios solo estd en relacién con la
mente. En relacion con las otras partes, solo existird la semejanza
por vestigio» (Summa Theologiae, 1, q. 93, a. 6). Y respecto a la ima-
gen de Dios, especificamente, en el varén y la mujer, explica que en
Gn 1,27 se dice que son creados a imagen de Dios «no porque la
imagen de Dios se refiera a la distincion de los sexos, sino porque
esa imagen es comun a los dos sexos, refiriéndose a la mente, en la
que no hay distincién de sexo»®.

7 Este concepto y definiciéon de hombre tiene ya todo lo que después dird una
antropologia teoldgica fundada en el personalismo. En su Regla, San Basilio habla
sobre la vida en comunidad de los monjes, y utiliza este término para descri-
bir la comunién de vida que debe existir entre los miembros de la comunidad
monastica.

8 TomAs DE AQuiNo, Summa Theologiae, 1, q. 93, a. 5.
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En conclusion, la imago Dei para la casi entera tradicion reside
en el ser espiritual del hombre y no en su cuerpo, en todo caso el
cuerpo solo participa de la imago Dei por su uniéon con el alma
espiritual, pero no por si mismo. No se niega que la imago Dei
radique en el ser personal del hombre, pero tampoco se afirma,
simplemente no se considera porque la reflexién antropolégica no
habia llegado a ese desarrollo’. Esta postura se conoce como imago
Dei por analogia psicolégica®.

En este andlisis histérico de interpretaciones de la imago Dei es
necesario también considerar la influencia del hecho de que Cristo
se haya encarnado como un varén. La encarnacion de Cristo, el hijo
de Dios, con un cuerpo de varén, ha ejercido una influencia signi-
ficativa en la percepcion de esta cuestion seguin los diversos contex-
tos socioculturales. A este respecto, han surgido diversas posturas.
Algunas de ellas han adoptado enfoques androcéntricos, donde la
imago Dei se ha solo o principalmente en el varon, relegando a
la mujer a una posicién secundaria o derivada en cuanto a su ser
imago Dei. También ha habido posturas que incluyen a la mujer
en la imago Dei, pero solo desde una analogia psicologica, de hecho,
esta postura ha sido la mas difundida en el tradicién cristiana. En
el ultimo siglo han surgido teorias ginecocéntricas que cuestionan
las visiones androcéntricas y promueven posturas de inclusion y
reconocimiento de la mujer. En este sentido, se ve necesario salir
de la contraposicién entre varon y mujer y entrar en un esquema de
complementariedad porque queda claro que la imago Dei esta con-
denada a una interpretacion errénea cuando se contraponen los
sexos o si se adopta una analogia psicologica que no tome en cuenta
la realidad corpérea de la persona humana. Hace falta una visién
que corresponde a la altisima vocacion de toda persona humana.

El giro en la interpretacién de la imago Dei en la teologia del si-
glo XX ha sido un desarrollo significativo en la reflexion teolégica.
Este cambio se ha producido gracias a la influencia de dos corrien-
tes importantes: la reflexion personalista y la opcién por una fun-

% Quizds en el desarrollo de este tema sea oportuno considerar la influencia de la
definicion de persona dada por Boecio. Esa definicion, en efecto, ha fundamenta-
do la reflexion sobre el tema de la persona humana, y pienso que encierra el ser
personal en una individualidad sustancial que no permite considerar directamen-
te la riqueza de la relacionalidad, dando mayor acento a la individualidad.

10 Por psicolégica se entiende que se refiere al alma humana (yvyn), y no a la psi-
cologia en cuanto ciencia moderna. La analogfa psicoldgica de la imago Dei hace
referencia por tanto a que en el alma humana y especificamente en sus facultades
espirituales de inteligencia, voluntad y memoria, estd la imagen de Dios. Para
Santo Tomds, llevando a madurez el pensamiento agustiniano, el alma en cuanto
es una es imagen del tnico Dios, y en cuanto tiene esta tres facultades es imagen
del Dios Trino. Cf. Summa Theologiae, 1, q. 93, a. 5.
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damentacion cristolégica de la antropologia teolégica. La corriente
personalista ha subrayado la centralidad de la persona humana
como un ser Gnico con una dignidad absoluta, en este contexto, la
imago Dei se entiende como una caracteristica intrinseca de cada in-
dividuo, que refleja su ser capax Dei y su llamada a ser templum Dei.
La opcion por una fundamentacién cristologica de la antropologia
teologica ha llevado en cambio a un enfoque que mira la imago Dei
a la luz de Cristo, «<Imagen visible del Dios invisible» (Col 1,15); en
este sentido Cristo es Imago, mientras que el hombre es imago.

Uno de los hitos relevantes en este desarrollo teolégico fue
el Concilio Vaticano II y la redaccién de la constitucién pastoral
Gaudium et Spes, en particular los niimeros 10-22, que establecieron
la linea teolégica de fundamentacion cristologica de la antropolo-
gia teoldgica: una antropologia que pone la imago Dei en relacién
con la cristologia. Este enfoque influy6 en la teologia del siglo XX
y, en este contexto, se gestan las catequesis de Teologia del Cuerpo
de San Juan Pablo II. La Teologia del Cuerpo es, por tanto, una en-
senianza profundamente arraigada en el Vaticano Il y las reflexiones
teoldgicas posteriores. Representa una teologia que se sumerge en
un didlogo abierto con la modernidad, sin renunciar a la fe cristia-
na, sino mas bien enriqueciéndola.

La tesis del autor que muestra la aportacién de Karol Wojtyla
a la reflexion teologica al tema de la imago Dei, es la siguiente: «El
hombre se convierte en imagen de Dios no tanto en el momento
de la soledad, cuanto en el momento de la comunién»". Se busca
mostrar que la aportacion teoldgica de la Teologia del Cuerpo con-
siste en la introduccién de la dimension interpersonal, abriendo
pistas de interpretacion e investigacion teoldgica de la asi llamada
“analogia familiar”'?, desde la perspectiva particular de la communio
personarum. El propésito es mostrar que esta aportacion no excluye
la analogia psicolégica, sino que es un desarrollo y una profun-
dizacion de esta. Interesa también mostrar que la diferenciacion
sexual entre varon y mujer es la base antropologica de la comunién
de personas sobre la cual se funda lo que Juan Pablo II denomina
significado esponsal del cuerpo. Buscaré también mostrar que la
analogia familiar en Juan Pablo II permite una diversidad de pers-
pectivas teoldgicas como puede ser la analogia filial, la analogia
esponsal y la analogia paterna; todas ellas fundadas sobre una ana-
logia mdas amplia que es la analogia del cuerpo. Por tanto, buscaré

1 Juan Pasro 11, Hombre y mujer..., 9,3.

12 Cf. B. CastiLra DE CORTAZAR. «Dio cred I'uomo a sua immagine, a immagine di Dio lo
cred, maschio e femmina li creo» (Gen 1,27). Persona, natura e cultura. In: PONTIFICIUM
ConsILiuM PRO Lalcis. Donna e uomo. Lhumanum nella sua interezza, Libreria Editrice
Vaticana, Citta del Vaticano 2009, 80-81.
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también especificamente enfatizar el caracter corpéreo de la perso-
na humana y de su experiencia, de manera que quede palpable la
realidad de que es en el cuerpo de varén y en el cuerpo de mujer
donde la persona humana se manifiesta y realiza en cuanto imago
Dei.

4. Método y enfoque de estudio

El método de investigacion en este estudio es principalmente
analitico, focalizado en las catequesis de la Teologia del Cuerpo. En el
proceso de andlisis se han identificado y organizado los elementos
relacionados con la imago Dei que se encuentran dispersos a lo lar-
go de la obra, con el objetivo de llegar a una unidad conceptual co-
rrespondiente con el tema elegido. Cualquier sintesis conlleva un
componente interpretativo; en este caso, la perspectiva de andlisis
elegida se ha centrado justamente en la imago Dei. Este enfoque ha
permitido posteriormente sintetizar las ideas de manera coherente
sin distorsionar el pensamiento del autor.

La frase programatica que nos permitira acceder al pensamien-
to de Karol Wojtyla sobre la imago Dei es la siguiente: «El hom-
bre se convierte en imagen de Dios no tanto en el momento de la
soledad, cuanto en el momento de la comunién»'®. Esta férmula
postula que la imago Dei en el hombre no es algo estatico, un dato
definido del todo desde el inicio, sino que es algo dindmico, algo
que “llega a ser”, existe un proceso por el cual el hombre “se con-
vierte” en imagen de Dios. Existe, por tanto, dos momentos clave:
la soledad representa el inicio de este proceso y la comunion es el
momento culminante. Estos dos momentos de la imago Dei pue-
den analizarse también siguiendo el esquema diacrénico de los tres
estados teoldgicos del hombre: creacion, redencién y resurreccion.
Entramos ahora en el andlisis de la imago en el momento de la
creacion.

13 JuaN Pasro II, Hombre y mujer..., 9,3. Con el fin de no caer en contraposiciones
desde el inicio, aporto otra frase del Papa que sirve de contrapunto a lo citado en
el texto principal de la tesina: «En uno o en otro estado, el ser humano se consti-
tuye como imagen y semejanza de Dios». Ibid., 69,4.
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II. El hombre creado a imagen y semejanza de Dios

Al inicio de las catequesis'* sobre el “hombre originario” * Juan
Pablo II presenta a Jests discutiendo con los fariseos sobre el tema
de la indisolubilidad del matrimonio. El Maestro invita a sus in-
terlocutores a ir al Principio para encontrar la respuesta sobre el
matrimonio: «Por la dureza de vuestro corazén os permitiéo Moisés
repudiar a vuestras mujeres, pero al principio no fue asi» (Mt 19,8).
Para Juan Pablo II esta referencia al Principio es metodolégica: a
la luz de las palabras del Maestro, no es posible conocer la verdad
integral del hombre en cuanto varén y mujer sin esta referencia al
Principio, al misterio de la creacion. Por ello, en su reflexién teolo-
gica sobre el matrimonio, recurre como punto de partida al anélisis
de los dos relatos de creacion del Génesis.

El primer relato de la Creacién (el relato sacerdotal o elohista)
dice que «Dios cre6 al hombre a imagen suya» (Gn 1,27). Es in-
teresante ver que el Papa no dedica mdas que una catequesis a este
relato, al que podria haber dedicado mucho mas. Se intuye que,
por el método teoldgico que ha elegido, que consiste en poner en
relacion la Revelacion con la experiencia humana, buscara ilumi-
nar las verdades teologicas del relato sacerdotal con la experiencia
del hombre en el origen que se narra y describe sobre todo en el
segundo relato. No le interesa tanto analizar las verdades de fe de
Gn 1 con un método deductivo, sino que prefiere un método in-
ductivo y, mads precisamente, fenomenoldgico-existencial.

Dado que el primer relato no describe la experiencia del hom-
bre en la creacién, sino que solo narra lo que Dios hace en los siete
dias, no es un relato que proporcione directamente un material
antropolégico que pueda ser analizado desde un punto de vista fe-
nomenologico. Por el contrario, si es posible acercarse fenomeno-
l6gicamente al segundo relato, dado que la experiencia del ‘adam
se manifiesta claramente. El segundo relato (el relato yahvista), en
contraste con el primero, tiene un cardcter mds subjetivo y se presta
por ello a poder entrar en la experiencia humana en el origen con
los métodos anteriormente dichos.

Debemos constatar que todo el texto (del capitulo 2), al formu-
lar la verdad sobre el hombre, nos maravilla con su peculiar pro-
fundidad, distinta de la del primer capitulo del Génesis. Se puede

14 Las catequesis de teologia del cuerpo sobre el “hombre originario” son las del
primer ciclo, que abarca de la 1 ala 23, y fueron pronunciadas del 5 de septiembre
de 1979 al 2 de abril de 1980.

15 Con esta expresion denomina Karol Wojtyla al hombre en el misterio de la
creacion, es decir, el hombre de Génesis 1y 2, antes del pecado y de la expulsién
del paraiso.
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decir que es una profundidad de naturaleza sobre todo subjetiva,
y, por lo tanto, en cierto sentido, psicolégica. El capitulo segundo
del Génesis constituye, en cierto modo, la mas antigua descripcién
registrada de la auto-comprensién del hombre y, junto con el ca-
pitulo tercero, es el primer testimonio de la conciencia humana'®.

A través de la experiencia el método wojtyliano accede a la es-
tructura de la persona. Por tanto, el procedimiento que el Papa si-
gue en estas catequesis sobre el hombre originario es iluminar con
la experiencia del hombre, descrita en Génesis 2, la realidad indica-
da en Génesis 1: «Cre6 Dios al hombre a su imagen, a imagen de
Dios lo cre6, varéon y mujer los creé» (Gn 1,27)".

En este andlisis de la experiencia del hombre originario, Juan
Pablo II identifica tres experiencias concretas sobre las que reflexio-
na detenidamente, son las asi llamadas experiencias originarias de
soledad, unidad y desnudez. En este capitulo se consideran aque-
llos aspectos de estas experiencias que permiten llegar a una com-
prension de la imago Dei en la Teologia del Cuerpo.

Antes de entrar en la exposicién de cada experiencia presento un
breve resumen que sirva a manera de introduccién o visién panora-
mica: la experiencia de soledad originaria se relaciona directamente
con la dimension espiritual y trascendente del ser humano; la expe-
riencia de unidad originaria con la dimensién personal y relacional
de ser para la comunién de personas (communio personarum); y la
experiencia de desnudez originaria se relaciona con el modo de pure-
zay libertad con que el hombre vive toda esta realidad en el estado
de inocencia originaria.

1. Soledad originaria

La soledad del ser humano en el misterio de la creacién es la ex-
periencia que tiene el hombre de ser €l mismo; es la experiencia de
la subjetividad, la experiencia de la interioridad y de la espirituali-
dad. Por esta dimension de la subjetividad-espiritualidad, el hom-
bre es imago Dei, porque Dios es Espiritu. El objetivo de este apar-
tado es exponer el andlisis fenomenologico de esta dimension'® en
el segundo relato (Gn 2).

16 Juan Pasro I, Hombre y mujer..., 3,1.

17 El andlisis semantico y gramatical de este versiculo sobrepasa el alcance de este
articulo porque tampoco Juan Pablo IT se detiene a hacerlo en la Teologia del
Cuerpo, para ello remito a otros estudios, por ejemplo: J. GranaDpOS, Teologia de la
Creacion, Didaskalos, Madrid 2020.

8 Una premisa interpretativa: lo que en la antropologia filoséfica tradicional se
estudiaba desde una perspectiva metafisica, explicando la naturaleza del hom-
bre por medio del andlisis de sus facultades espirituales (inteligencia y volun-
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La soledad originaria' es esa experiencia por la cual «el hombre
creado se encuentra, desde el primer momento de su existencia,
frente a Dios como en busqueda de la propia identidad»®. Esta
experiencia revela al hombre su trascendencia, es decir, le revela que
su naturaleza no corresponde en su totalidad al resto de las crea-
turas del mundo visible, y se experimenta, asi mismo, dotado de
autoconsciencia, es decir, capaz de preguntarse a si mismo por el
sentido de su existencia, que es la base de la autodeterminacion, la
base para la verdadera libertad. A continuacion, se explican mads
detenidamente estos términos?.

a. Autoconciencia y autoconocimiento

Cuando el hombre es llamado por Dios para poner nombre a
los animales de la tierra (Gn 2,19), el hombre experimenta que
el conocimiento no es simplemente un almacén de informacion,
como los grandes servidores de metadatos; experimenta que el co-
nocer no es archivar el mundo exterior (fenomenon) en una especie
de mundo interior (noumenon). Si esto fuera asi, el hombre, des-
pués de conocer todo el mundo de los seres creados, tendria una
experiencia de plenitud y total cumplimiento, porque su capacidad
cognoscitiva estaria saciada. Sin embargo, lo que el hombre expe-
rimenta, después de poner nombre a todos los seres de la tierra, es
la soledad: «<no encontré una ayuda semejante a él» (Gn 2,20). El
hombre no esta contento no solo en un sentido emocional, sino
también existencial, en cuanto que sigue en biisqueda, sigue mi-
rando hacia afuera sin estar contento: las creaturas no le sirven de
muro de contencién, no encuentra en ellas su propio contenido.

El conocimiento en Woijtyla es, por tanto, no solo la capacidad
de comprension de lo real, sino que es una especie de trampolin

tad), Karol Wojtyla lo estudia desde la perspectiva fenomenoldgica, partiendo del
andlisis de las experiencias del sujeto: autoconocimiento y autodeterminacion.
Estas dos experiencias corresponden efectivamente con las dos facultades espiri-
tuales, sin embargo, el cambio de nombre corresponde al énfasis que la perspecti-
va fenomenolégica anade al andlisis metafisico.

9 Es necesario que esta experiencia de la soledad originaria no se confunda con
la experiencia histérica de soledad que es una especie de deformacion de esta
experiencia del origen. Efectivamente la soledad, desde la perspectiva de nuestra
condicion histérica, es una experiencia con tintes negativos pues, por la ruptura
interior causada por el pecado, el hombre es incapaz de estar en paz consigo mi-
smo, sin saber quién es ni cual es el sentido de su existencia.

20 JuaN Pasro I, Hombre y mujer..., 5,6.

2l La explicacién se hace a partir del contenido de las catequesis, si bien, para
su comprension ha sido necesario el estudio de otros escritos antropolégicos del
autor, especificamente Persona y accion, en el que analiza fenomenoldgicamente la
realidad subjetiva de la persona.
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para el conocimiento de si mismo. La experiencia de autoconciencia,
es decir, la experiencia que tiene el hombre del estar aqui actuando,
consciente de si mismo, es lo que tradicionalmente se ha llamado
conciencia refleja (reditio completa). Esa capacidad, que es la base de
la subjetividad, es la que da acceso al hombre al autoconocimiento.
El autoconocimiento se refiere al valor de la persona que, trascen-
diendo el mero hecho de la autoconciencia, sabe quién es y quién
esta llamada a ser. La autoconciencia, por asi decirlo es algo factico,
que afirma el hecho de que el sujeto esta ahi. El autoconocimiento,
por el contrario, es algo axioldgico, que apunta al valor personal. Es
un tipo de conocimiento en el que el “yo” es objeto de si mismo.

El hombre, a partir del conocimiento de todo lo que le rodea
en el mundo y a partir de la experiencia de lo que no es él, expe-
rimenta la trascendencia, que es esa caracteristica «en virtud de la
cual el hombre, en cuanto persona, supera al mundo visible»??; es
decir, el hombre es un ser que, estando en el mundo, no se reduce
al mundo?®, sino que es superior al mundo y puede afirmar de si
mismo: «no soy solo mundo: no soy solo materia, no soy solo sen-
saciones, no soy solo vida psiquica». Lo contrario es el inmanen-
tismo que querria decir que el hombre y todo lo que le es propio,
se reduce solo a categorias intrahistoricas o materiales, en este sen-
tido, mundanas. El inmanentismo hurta contra la experiencia del
hombre en el origen porque, al ser puesto frente a las creaturas en
el mundo con la capacidad de conocerlas y darles nombre y, des-
pués de haberlas conocido clara y distintamente (lo que significa
poseerlas), el hombre se siente solo. Sentirse solo es volverse sobre
si mismo y tomar conciencia de que nada de lo exterior correspon-
de plenamente a la identidad de si mismo. Es una experiencia de
incompatibilidad existencial, de disconformidad con las creaturas.
Esta soledad hace nacer en el hombre una experiencia de carestia
y, a partir de ahi, un movimiento de conversién no en el sentido
moral de la palabra, sino en el sentido existencial de vuelta hacia
el Creador. El hombre se vuelve al Creador en biisqueda de la res-
puesta a la pregunta sobre si mismo. Por eso dice Juan Pablo II que
el hombre, al sentirse solo, tiene una experiencia de autoconoci-
miento negativa, es decir, que conoce mas bien lo que no es, que lo
que es?*; se conoce capaz de todo y a la vez se reconoce necesitado
de todo. El hombre, mientras conoce el mundo, conoce que no se
comprende a si mismo, que es para si mismo una magna quaestioy,

22 Juan Pasro 11, Hombre y mujer..., 27,3.

23 Viene casi natural relacionar estas reflexiones que tienen que ver con el don de
la creacion, con el don la redenciéon: Jn 17,11-16 «Ellos estan en el mundo, [...]
pero no son del mundo».

24 Cf. Juan Pasro 11, Hombre y mujer..., 5,5.
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antes de llegar al don del autoconocimiento, conoce inicialmente
su trascendencia, es decir, reconoce en si mismo -dicho con térmi-
nos filoséficos- una apertura al infinito y, dicho teolégicamente,
un deseo existencial del don de Dios; se reconocer capax Dei 'y, a la
vez, como diria San Agustin, indigens Deo®.

La constatacion de que el hombre «estd solo» en medio del mundo
visible y, en especial, entre los seres vivientes tiene un significado
negativo en este estudio, en cuanto expresa lo que él «no es». No
obstante, la constatacién de no poderse identificar esencialmente
con el mundo visible de los otros seres vivientes (animalia) tiene, al
mismo tiempo, un aspecto positivo para este estudio primario: aun
cuando esta constatacion no es todavia una definicién completa,
constituye, sin embargo, uno de sus elementos?*.

La experiencia de trascendencia es por tanto una experiencia
axiologica, una experiencia de la persona que le senala su propio
valor y que le permite comprender que nada de lo que hay en el
mundo le corresponde plenamente y puede saciar su corazon; es
una experiencia vocacional, en cuanto se ve llamado desde lo mas
profundo de su ser a trascender el mundo y no quedarse solo en las
dimensiones utilitaristas de la existencia que tocan las capacidades
del hacer, poder y tener, pero no tocan la dimensién del ser, que es
la dimensién del amar.

Esta experiencia de trascendencia es una “trascendencia encar-
nada”, es decir, que se funda en la experiencia misma del cuerpo.
No es una experiencia solo espiritual, ni tiende tampoco a una
espiritualizaciéon o desencarnacién de la experiencia humana.
Trascendencia aqui no tiene nada que ver con perspectivas mani-
queas que apunten hacia una liberacion del cuerpo o que impli-
quen rechazo del mundo como si fuera algo que estorbase al auto-
conocimiento. Por el contrario, la misma experiencia en el cuerpo
es el punto de partida para que la persona llegue a comprender su
trascendencia y la trascendencia de su propio cuerpo. El hombre
experimenta la trascendencia solo en y a través del cuerpo, si bien,
a este nivel de analisis, la diferencia sexual no toma aun toda la re-
levancia significativa que tiene porque justamente el ‘adam solitario
del origen no comprende atin el sentido de su cuerpo sexuado.

El cuerpo, mediante el cual el hombre participa en el mundo crea-
do visible, lo hace al mismo tiempo consciente de estar «solo». No
habria sido capaz de llegar a esa conviccion, a la que, en efecto,
segtin leemos, ha llegado (cf. Gn 2,20), si su cuerpo no le hubiera
ayudado a comprenderlo, mostrando la evidencia. La conciencia

25 AcusTiN, De civitate Dei, X1I, 1,3.

26 Juan Pasro II, Hombre y mujer..., 5,5.



La imago Dei en el hombre en cuanto varon y mujer 119

de la soledad habria podido quebrarse precisamente a causa del
mismo cuerpo. El hombre, ‘adam, habria podido, basindose en la
experiencia del propio cuerpo, llegar a la conclusion de ser sustan-
cialmente semejante a los otros seres vivientes (animalia). Y, sin
embargo, segin leemos, no ha llegado a esa conclusion, por el con-
trario, ha llegado a la persuasion de estar «solo»?’.

La experiencia de la trascendencia afirma por tanto que el hom-
bre no se identifica esencialmente con los animalia del mundo vi-
sible, sino que, por el contacto con el mundo visible, «<el hombre
toma conciencia de la propia superioridad, es decir, de que no pue-
de ser puesto al mismo nivel que ninguna otra especie de seres
vivientes sobre la tierra»*®.

El conocimiento se presenta, por tanto, como la facultad por
la cual el hombre, trascendiendo el mundo y trascendiéndose a si
mismo, es capaz de ponerse «frente a Dios como a la buisqueda de
la propia entidad; |...] a la bisqueda de la definicién de si mismo.
Un contemporaneo diria: en busqueda de la propia “identidad”»%.
El hecho de que el hombre sea capaz de reconocerse a si mismo es
lo que provoca en si mismo la pregunta por su propia identidad
-;quién soy yo?-y su vocacion —;quién estoy llamado a ser?- En el
hombre histérico, después del pecado mortal, es dificil (bonum ar-
duum) para el hombre dar respuesta a estos interrogantes. No vue-
lan a la par las dos alas de la fe y la razén porque el pecado ciega
la capacidad cognoscitiva del hombre a la dimensién del don de
Dios. Por el contrario, en el Principio, el hombre participaba en su
corazén de «la vision del mismo Creador»*. Esta participacion era
la clave para dar respuesta a sus interrogantes existenciales.

Por tanto, habiendo visto fenomenoldgicamente esta estructura
personal del autoconocimiento queda ahora la pregunta sobre el
objeto de este autoconocimiento, es decir, qué es lo que el hombre
conoce de si mismo, del mundo y de Dios. Como respuesta sinté-
tica, que se explica a continuacioén, para Juan Pablo II el objeto de
este autoconocimiento en el misterio de la creacion es el amor. El
amor de Dios es la clave de interpretacion de toda la creacion, de
toda la existencia.

La palabra «cre6» contiene en labios de Cristo la misma verdad que
encontramos en el Libro del Génesis. El primer relato de la creacion
repite varias veces esta palabra, desde Gn 1,1 («en principio cre6
Dios el cielo y la tierra»), hasta Gn 1,27 («Dios creé al hombre a

27 Ibid., 6,3.
28 Ibid., 5,4.
» Ibid., 5,5.
30 Ibid., 13,1.
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su imagen»). Dios se revela a si mismo sobre todo como Creador.
Cristo se remite a esa revelacion fundamental contenida en el libro
del Génesis. El concepto de creacion tiene alli toda su profundi-
dad, no solamente metafisica, sino también plenamente teolégica.
Creador es aquél que «llama a la existencia de la nada», y que esta-
blece el mundo en la existencia y al hombre en el mundo, porque
FEl «es amor» (1Jn 4,8). A decir verdad, no encontramos esta palabra
amor (Dios es amor) en el relato de la creacion; sin embargo, este
relato repite a menudo: «Dios vio cuanto habia hecho y todo era
muy bueno». A través de estas palabras somos llevados a entrever
en el amor el motivo divino de la creacién, como el manantial del
cual ésta brota: solamente el amor, en efecto, da comienzo al bien y se
complace en el bien (cf. 1Cor 13). Por eso la creacién, como accién
de Dios, no solo significa llamar a la existencia de la nada y estable-
cer la existencia del mundo y del hombre en el mundo, sino que
significa también, seglin la primera narracién «beresit bara», dona-
cion; una donacién fundamental y «radical», es decir, una donacién
en la que el don surge precisamente de la nada®.

La creacién es, ante todo y por encima de todo, un don de Dios
porque Dios es Amor y lo tinico que hace en si mismo desde toda
la eternidad es amar, es decir, donarse. El misterio mismo del Dios
trinitario, del Dios amor, es la tnica clave de interpretacion ade-
cuada de la realidad porque todo viene de esa Fuente y Manantial
de Vida. El ser, en su mas profundo analisis teolégico, y algin dia
también filoso6fico, es amor.

El hecho de que Dios presente al hombre todos los seres creados
y le dé la capacidad de ponerles nombre, hace que el hombre se
sienta y se sepa infinitamente agraciado por su Creador que es, al
mismo tiempo, Creador de todas las cosas. El hombre originario
recibio todas las creaturas como don proveniente de la mano de
Dios y su asombro y maravilla ante tanta bondad y belleza entra en
su corazén como el vino en un cdliz vacio, pero consagrado, y hace
que ese corazon exclame con total libertad «;Quién es el hombre
para que te acuerdes de él, el hijo de Adan para que cuides de éI?
[...] corondandolo de gloria y grandeza; le entregaste las obras de tus
manos» (Sal 8,5-7).

La experiencia del hombre de ser «cuerpo entre los cuerpos»??
de este mundo, de ser creatura entre las demas creaturas, hace al
hombre descubrir en si mismo el don de su propia creacion y des-
cubrir simultdneamente el don del mundo creado que le rodea. La
autoconciencia del hombre originario era, por tanto, una profunda
comprensién del don de Dios en si mismo y del don de Dios en
todas las cosas. Esta especie de intuicion originaria del Amor es a lo

3 Ibid., 13,3.
32 Ibid., 6,3.
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que San Juan Pablo II llama la hermenéutica del don que es la clave
de comprension y de interpretacion de toda la creacion como obra
del Amor de Dios*. «El amor es el motivo de la creacion»**.

Por eso, lejos de la concepcion de Dios propia de algunos
existencialismos del siglo XX (cf. la filosofia del dasein de Martin
Heidegger), la creacién no consiste solo en establecer algo en la
existencia. Por el contrario, «la creacion es donacion; una donacién
fundamental y “radical”, es decir, una donacién en la que el don
surge precisamente de la nada»**>. Mds adn, acotando esta frase del
Papa, una donacion en la que el don surge del Amor, que se so-
brepone a la nada y que antecede a la nada. Por ello, el Amor es el
principio del Ser.

La autocomprension del hombre en el misterio de la creacién
pasa por la comprension del ser en cuanto creado y donado al
hombre. Si no se comprende que toda la creacién tiene un carac-
ter de don, que ha sido creada para ser donada al hombre, no se
interpreta adecuadamente la creacién y mucho menos se compren-
de adecuadamente quién es el hombre. Es decir, si la existencia de
los entes se toma solo como un dato de facto, sin una intencién
especifica del Autor de tan admirable portento, se pierde la posi-
bilidad de comprensién e interpretaciéon de lo que, de hecho, no
es un dato, sino que es un don®*. Toda esta reflexion le permite al
Papa establecer un esquema trinitario muy cercano a los esquemas
agustinianos, que podria ser el siguiente: Donante (Dios) - don
(creacion) - destinatario (hombre®?).

En el relato de la creacién del mundo visible el donar tiene sentido
solo respecto al hombre. En toda la obra de la creacién, solo de él
se puede decir que ha sido agraciado por un don: el mundo visible
ha sido creado «para él». El relato biblico de la creacion nos ofrece
motivos suficientes para esta comprension e interpretacion: la crea-
cion es un don, porque en ella aparece el hombre que, en cuanto
«imagen de Dios», es capaz de comprender el sentido mismo del

33 Cf. Ibid., 13,2.

3 Ibid., 13,3.

% Ibid., 13,3.

3¢ Cf. Ibid., 20,5. El Papa hace referencia al datum y donum como equivalentes en
el misterio de la creacion.

37 Fl significado esponsal del cuerpo, que se estudia en la unidad originaria, es la
autocomprensién del hombre no solo en cuanto destinatario o receptor del don
de la creacion, sino también como don en si mismo, llamado a donarse y entrar
asi en la misma dindmica del don. Por tanto, en este esquema el hombre funda-
mentalmente no es solo destinatario, sino que también es don.
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don en la llamada de la nada a la existencia. Y es capaz de respon-
der al Creador con el lenguaje de esta comprension®®.

Sin embargo, siendo cierto que, en el misterio de la creacién, el
hombre experimenta la creacion como don, también es verdad que
el hombre no llega a experimentarse a si mismo plenamente como
don porque, como dice la Escritura, no encontré una compania
adecuada, es decir, no encontré alguien con quien compartir el don
recibido y, sobre todo, alguien a quien donarse con la misma dina-
mica del don. Desde este punto se volvera a retomar el discurso al
abordar la experiencia de unidad originaria.

Para concluir este apartado: la imago Dei en la autoconciencia se
refiere a la capacidad que Dios da al hombre para comprender el
sentido del mundo y de su ser en el mundo como don de Dios,
con toda la profundidad de vision que le fue dada en esa inocencia
originaria propia del misterio de la creacion.

b. Autodeterminacion

Asi como la autoconciencia es un acercamiento desde un punto
de vista fenomenolégico a la facultad del conocimiento, la autode-
terminacion es un acercamiento, también desde la perspectiva de
la experiencia, a la facultad de la voluntad. La conciencia de la propia
identidad y de la propia dignidad apunta hacia la experiencia de
autodeterminacion.

La experiencia fundamental que estd a la base de la autodeter-
minacion es la experiencia del “yo acttio”®’ y, mas especificamente,
la del “yo quiero”*. Es decir, cuando la persona acttia, cuando la
persona hace un acto libre, la libertad no es solo ni principalmente
un rasgo de la accion humana en cuanto voluntaria, sino que es
ante todo una propiedad de la persona que realiza dicha accion
y que realizandola se realiza a si misma en la accién. Por ello, el
momento de la autodeterminaciéon es también el momento de la
autorrealizacion porque es en el acto libre cuando y donde la es-
tructura de la persona se actualiza.

38 Ibid., 13,4.

3 «Ser causa significa producir un efecto y mantener su existencia, su devenir y su
ser» (K. WoyryLa, Persona y accion, 82). Por lo tanto, el hombre experimenta que
es causa de su actuar, experimenta que «sus acciones son algo que le pertenece, y
también, fundamentalmente, como consecuencia de su naturaleza moral, como
ambito de la responsabilidad» (Ibid., 83). El dmbito de la eficacia nos sitiia en
los umbrales de la responsabilidad y por tanto en el ambito de la vida moral por
lo cual se puede decir que «el hombre se “crea” a si mismo en la accién», lo que
quiere decir que el hombre en su accion es, al mismo tiempo, creador y “materia
prima”; es eficacia y subjetividad, a la vez.

40 Cf. K. Worrvia, Persona y accion, 168.



La imago Dei en el hombre en cuanto varon y mujer 123

Conviene recordar aqui la distincion entre actus hominis y actus
humanus a la luz del pensamiento de Karol Wojtyla expresado con-
cretamente en Persona y accion. Segin Wojtyla, cuando el hombre
actiia percibimos una estructura de autoconciencia por la cual la
persona no solo actda, sino que es consciente de que actiia y es
consciente de si mismo mientras actiia. La “conciencia de si” es una
realidad presente siempre que el hombre tiene un actuar conscien-
te. Por ello, en el actuar del hombre, en la accién, es en donde el
hombre en su totalidad tiene la experiencia total de su ser hombre
y de su ser persona en accion. La accion es por tanto un momento
especial de conocimiento de la persona; la accion humana libre es
el camino privilegiado para descubrir el cardcter personal del ser
humano. Por ello, una actividad humana solo puede ser conside-
rada accion si es consciente, es decir, si la accion procede del “yo”,
del niicleo mas profundo de la persona. En este apartado se trae a
colacion la distincion clasica entre actus humanus y actus hominis 'y
hace ver que el actus humanus es siempre voluntario.

Lo que tienen en comiin ambas expresiones son dos cosas: una,
que algo sucede, que algo estd en acto, en sentido aristotélico; y
otra, que eso que sucede le sucede al hombre, es decir, que hay un
suppositum comun que da unidad esencial a dicho dinamismo y
realiza la funcion de soporte ontolégico de la accion. Lo que tienen
de distinto, efectivamente, es la eficacia. La eficacia es esa interven-
cién activa del “yo” que acttia con toda su autoconciencia.

Lo que Wojtyla resalta de esta terminologia clasica es que da
por supuesto el caracter personal del sujeto y es algo que no pue-
de ni debe darse por supuesto, sino que es necesario descubrir y
demostrar que el actus humanus es también y sobre todo actus per-
sonae. En este sentido también influyen los matices semanticos de
las palabras usadas porque, aunque pueden referirse a la misma
realidad, el término actus humanus coloca el discurso mas a un ni-
vel ontologico de categorias aristotélicas y, por su parte el término
"accion” es mas fenomenolégico que remite mas a una filosofia de
la conciencia.

La voluntad en cuanto autodeterminacion senala el caracter
subjetivo de la accién por el cual la persona se percibe a si mismay
se revela como causay a la vez objeto de su propio actuar. La auto-
determinacién explica el hecho por el cual el “yo” no es solo causa
eficiente de la accién, sino que, a consecuencia de la autoposesion,
se constituye a si misma en su mismo objeto.

El momento de la autodeterminacion esta descrito en el segundo
relato del Génesis en dos momentos: el primer momento es cuando
el hombre recibe el mandato del cultivo y trabajo de la tierra (cf.
Gn 2,5), y el otro momento es el mandato de no comer del arbol de
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la ciencia de bien y del mal (cf. Gn 2,16-17). El primer momento
es la experiencia de responsabilidad sobre el mundo, una respon-
sabilidad ad extra, hacia el mundo creado; y el segundo momento
se refiere a la responsabilidad sobre si mismo, una responsabilidad
ad intra, sobre si mismo. En Persona y accion, Karol Woijtyla, refi-
riéndose a estos dos aspectos de la accion humana, hablara de «la
transitividad y la intransitividad de la accién humana»*'.

La experiencia de transitividad aparece en Gn 2,5 cuando el hom-
bre recibe el mandato de cultivar y trabajar la tierra, lo cual tiene un
correlativo en el primer relato, cuando Dios dice al hombre: «lle-
nad la tierra y dominadla» (Gn 1,28); el hombre recibe de Dios la
misién y funcion*? de salvaguarda del creado. Por esta experiencia
el hombre se siente y se sabe responsable del mundo que le rodea.
En el jardin del Edén el hombre no esta solo como aquel que pone
nombre a las cosas de la tierra, como aquel que las conoce y con-
templa asépticamente, sino que es responsable de que el jardin,
plantado por Dios, florezca y de fruto.

El segundo relato alude de manera explicita al trabajo que el hom-
bre desarrolla para cultivar la tierra. El primer medio fundamen-
tal para dominar la tierra se encuentra en el hombre mismo. El
hombre puede dominar la tierra porque solo él -y ningin otro de
los seres vivientes- es capaz de «cultivarla» y transformarla segin
sus propias necesidades («hacia subir de la tierra el agua por lo
canales para regarla»). Y he aqui, este primer esbozo de una activi-
dad especificamente humana parece formar parte de la definicién
del hombre, tal como ella surge del anilisis del texto yahvista. Por
consiguiente, se puede afirmar que este esbozo es intrinseco al sig-
nificado de la soledad originaria y pertenece a esa dimension de
soledad, a través de la cual el hombre, desde el principio, esta en el

4 K. Worrvia, Persona y accion, 226.

#2 Algunos te6logos han dicho que la imago Dei radica justamente en esta funcion
de “dominio” del hombre sobre el mundo, es lo que se ha denominado la ima-
gen funcional, basado en la analogia que sostiene que, asi como Dios gobierna el
mundo, asi el hombre estd llamado a gobernarlo, a modo de lugarteniente divino.
Serfa una analogfa del actuar humano como imagen del actuar divino. Siendo esto
verdad, no es tampoco toda la verdad acerca de la imago Dei, seria tomar la parte
por el todo. Efectivamente, el texto sagrado se refiere al hombre creado a imagen
de Dios y no solo a un aspecto del hombre que participa de la imagen de Dios.
La relaciéon causal es mds bien a la inversa: dado que el hombre es imago Dei su
actuar corresponde analogamente al actuar de Dios. La imago Dei es condicion de
posibilidad para que el hombre ejerza sobre el mundo esta funcién de gobierno o
dominio. La imago Dei en sentido funcional no puede ser sostenida sin un ser cuya
estructura sea capaz de reflexion, discernimiento, libertad y responsabilidad. Para
un estudio pormenorizado de esta interpretacién funcional de la imago Dei, véase
el apartado sobre L'interpretazione funzionale en C. BerscHart, Limmagine filiale di
Dio..., 55-58.
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mundo visible como cuerpo entre los cuerposy descubre el sentido
de la propia corporalidad®.

La experiencia de ser cuerpo entre los cuerpos de este mundo,
con una capacidad de modificar el mundo con el trabajo de sus
manos, hace al hombre consciente del don de la Creacién y de su
responsabilidad sobre el mundo. La conciencia de que el mundo es
don hace al hombre responsable del progreso del mundo segtin el
designio divino. Ya en el momento de la autoconciencia el hombre
habia comprendido el caracter donal del ser; ahora, en el momento
de la autodeterminacion, asume la responsabilidad que conlleva
recibir ese don para cuidarlo y cultivarlo.

La experiencia de la responsabilidad —dice Juan Pablo II- «seria
imposible sin una intuicion tipicamente humana del significado
del propio cuerpo»*, porque efectivamente la experiencia de la res-
ponsabilidad es fruto de la experiencia del valor de las cosas de este
mundo y del valor de si mismo. Sin la experiencia del valor la per-
sona no se siente responsable de su accion; ni siquiera se sentiria
llamada a la accion.

Yendo ahora al aspecto de la intransitividad de la accion humana
por el cual la persona es objeto de su misma accion, se puede ver
el aspecto del valor moral de la accién que «tiene su fuente y su
fundamento en la conciencia moral. [...] que es el juez que decide
sobre el valor moral de la accion, sobre el bien o el mal encerrado
en ella»*. La capacidad de transformacién moral que el hombre
tiene de si mismo aparece claramente delineada cuando el hombre
recibe el mandato de Dios que le dice: «De todos los arboles del
jardin puedes comer, pero del arbol de la ciencia del bien y del mal
no comas, porque el dia de que él comieres, ciertamente morirds»
(Gn 2,16-17).

Estas palabras pusieron el problema de la muerte en modo con-
dicional: «Cuando tG comieres de él... moriras». El hombre, que
habia oido estas palabras, debia encontrar la verdad sobre ellas en
la misma estructura interior de su propia soledad. En definitiva,
dependia de si mismo, de su decisién y de su libre eleccién, si con
la soledad entraba también en el circulo de la antitesis que le habia
sido revelada por el Creador, junto al drbol de la ciencia del bien
y del mal, y hacia propia la experiencia del morir y de la muerte.
Escuchando las palabras de Dios-Yahvé el hombre habria podido

3 Juan Pasro I, Hombre y mujer..., 6,4.
* Ibid., 7,1.
45 K. Woyrvia, Persona y accion, 237.
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entender que el arbol de la ciencia no solo hundia sus raices en el
«jardin del Edén», sino también en su humanidad®*.

El arbol de la ciencia del bien y del mal esta en el centro del
jardin como signo de la conciencia moral que estd en el centro del
coraz6n humano y le presenta claramente la division entre el bien
y el mal y, por tanto, la opcién por la vida o la muerte. Es intere-
sante reflexionar que el mandato de cultivar la tierra es un mandato
positivo y, por el contrario, el mandato de no comer del arbol de la
ciencia del bien y del mal es una prohibicién, un mandato negati-
vo. Esto significa claramente que la voluntad divina en la creacién
es que el hombre viva y no que el hombre muera. La alternativa
entre la vida y la muerte que Dios deja en manos del hombre es de
hecho la alternativa entre el bien y el mal de sus propias acciones.

Este vinculo entre bien-vida y mal-muerte, hace que la ética que
se sigue de este relato sea una ética realista, una ética que funda-
menta la percepcién del valor moral no solo en el aspecto emo-
cional del valor, tesis de Max Scheler criticada por Karol Woijtyla
en su tesis doctoral de filosofia, ni solo en el aspecto deontolégico
del valor, tesis que Scheler critica a Kant, sino que se fundamenta
en la experiencia de la responsabilidad. La ética para Wojtyla no es
solo ni principalmente un hecho de conciencia, sino que es una
experiencia. El método de la fenomenologia que va directamente al
dinamismo de la experiencia y busca colocarse en el interior del su-
jeto, permite acceder a la experiencia moral y no solo a la concien-
cia moral*’. La experiencia moral es algo que la persona percibe en
si mismo cuando actda, es decir, en el momento de la accién. Sin
la accion (ab actu) y la experiencia, la conciencia moral careceria de
contenido. Mientras acttia, el hombre es autorresponsable. La con-
ciencia es el lugar donde la experiencia se manifiesta e implica al
sujeto. El valor se presenta en la conciencia mientras el sujeto actia
y se presenta junto con la jerarquia de los valores y los antivalores;
esta jerarquia para Wojtyla se ordena a partir del mismo valor per-
sonalista de la accion. El valor es por tanto una experiencia moral y
no solo emocional o deontolégica, so pena de caer en una emocio-
nalizacion o racionalizacién de la conciencia y de la ética®®.

El valor se presenta a la voluntad a través del conocimiento.
Efectivamente, en el momento de la eleccién, en cuanto orienta-
cién de la voluntad a un valor, se presupone el reconocimiento
del objeto elegido en la conciencia no solo como algo valido, sino
también como algo verdadero; no solo como algo querido, sino

46 Juan Pasro 11, Hombre y mujer..., 7,3.

47 Para la comprension mas profunda de este apartado sugiero la lectura de J.J.
PEReZ-SoBA, La experiencia moral, ediciones San Ddmaso, Madrid 2002.

8 Cf. K. Worryia, Persona y accion, cap. IV.
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también conocido. Con lo cual, la condiciéon de posibilidad para
la eleccion es justamente el conocimiento del valor: la verdad so-
bre el bien. En la eleccién del bien verdadero, que se presenta a la
conciencia como valioso, la persona se realiza a si misma. «Como
consecuencia de la autodeterminacion la accién alcanza y penetra
en el sujeto, en el “yo”, que es su objeto primario y principal»*. El
“yo”, realizando la accion, se realiza. Esta autorrealizacion es de
caracter moral, es decir, respecto al bien verdadero. La moralidad
es por tanto el lugar de la verdadera realizacion de la persona. La
persona se realiza y trasciende en orden a la verdad y al bien.

Todo lo dicho anteriormente, permite percibir el vinculo entre
la ética y la antropologia, mas atn, permite fundar la ética en la
antropologia, la conciencia moral en la experiencia moral. De esta
manera, al acercarse al dato revelado de Génesis 2 y 3, que expresa
—entre otras cosas- la experiencia moral de ‘adam, es posible ver
fenomenologicamente la estructura personal de la autodetermina-
cién presente ahi desde el Principio. La opcién entre el bien y el
mal, la vida y la muerte, que es una experiencia humana, estd a la
base también de toda la antropologia biblica y forma parte inte-
grante de la imago Dei en el hombre en cuanto creatura llamada al
bien, llamada a la perfeccion, llamada en definitiva a la santidad.
En el relato de la creacion encuentran asi fundamento otras pala-
bras de la Escritura que apuntaran justamente a este nucleo de la
experiencia moral diciendo: «Sed santos porque Yo soy Santo» (Lv
11,44-45) o en labios de Cristo: «Sed perfectos como vuestro Padre
celestial es perfecto» (Mt 5,48).

Presupuesta esta estructura de autodeterminacion, la pregunta
que queda por resolver es cual es la plenitud de esta estructura en el
misterio de la creacién. Es decir, ;cual es el objeto de la autodeter-
minacion? ;qué es lo que el hombre alcanza cuando “se realiza”?
Como respuesta sintética, vinculada con la respuesta que se dio
acerca del autoconocimiento, es posible decir que el hombre, lla-
mado a participar -a través de la conciencia moral- del dinamismo
de la creacion en cuanto don del amor de Dios, llega a la plenitud
de su propia realizacion donandose con el mismo amor de Dios,
entrando asi con toda su voluntad y con toda su persona en el dina-
mismo mismo del amor divino. La conciencia de la creacion como
don del amor de Dios, suscita en el corazon del hombre una llama-
da a responder con amor al amor, con donacién al don.

Ahora bien, asi como en el autoconocimiento existe un limite
propio de este momento de soledad, este limite se torna atin mas
palpable en el caso de la autodeterminacion. Dado que la auto-
donacion es el culmen de la autodeterminacion, el ser humano

* Ibid., 175.
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experimenta la necesidad de una “ayuda adecuada”, un partner con
el cual compartir no solo el don de la creacién sino sobre todo el
don de si mismo.

Con lo expuesto en este apartado, es posible llegar a la conclu-
sion de que la espiritualidad del ser humano (sus facultades espiri-
tuales: inteligencia y voluntad) afirma una verdad fundamental en
la comprension de la persona humana en cuanto imago Dei, que es
su ser capax Dei. La inteligencia y la voluntad, en cuanto autocom-
prension y autodeterminacion, permiten al hombre entrar en dia-
logo de amor con su Creador; le capacitan para ser consciente del
don de Dios y acogerlo responsablemente. Aunque San Juan Pablo
IT también sostiene esta verdad, lo hace mas como un punto de
partida que como una definicién uUltima de lo que es el ser humano.
Solo a través del don de si mismo, el hombre puede responder ple-
namente al don de Dios, entrando decididamente en la dindmica
del Amor eterno.

En este apartado sobre la soledad originaria, se ha considerado
la corporeidad del ser humano de manera genérica e inicial, al afir-
mar que el individuo es un “cuerpo entre los cuerpos”, un ser en el
mundo. Sin embargo, no se ha abordado su condicién sexuada, su
masculinidad y feminidad. Esto pone de manifiesto que el anilisis
antropoloégico no ha alcanzado su plenitud. De hecho, ninguna ex-
plicacién antropolégica completa puede omitir, sin proporcionar
una debida explicacién, un aspecto tan concreto del ser humano
como su sexualidad, que, como se vera, no se limita a la corporei-
dad. Efectivamente, los seres humanos no existen de otra manera
que no sea en cuanto varones o mujeres®’. En el proximo apartado
se explorara como la sexualidad entra de lleno en la definicion de
la persona humana en cuanto imago Dei.

2. Unidad originaria

Aunque sea posible concebir al hombre como solitario frente a
Dios, sin embargo, Dios mismo lo sac6 de esa «soledad» cuando
dijo: «<No es bueno que el hombre esté solo, voy a hacerle una ayu-
da semejante a él» (Gn 2,18). Asi, pues, la duplicidad varén-mujer
propia de la constitucién misma de la humanidad y la unidad de

50 Actualmente existe una hip6tesis antropolédgica que proyecta utépicamente se-
res humanos neutros, ni masculinos, ni femeninos. No entro en materia, aunque,
si bien la ideologia de género y la ideologia cyborg no se afronten directamente en
la Teologia del Cuerpo, si que se ofrecen los fundamentos para afirmar la diver-
sidad y la complementariedad de los sexos como base de la estructura familiar y
social, asi como la igual dignidad de todo ser humano, varén y mujer.
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los dos que se basa en ella, permanecen «desde el principio», esto
es, desde su misma profundidad ontolégica, como obra de Dios™.

La unidad originaria, que es el prototipo de la comunién de
personas entre varon y mujer, la constituye una «doble soledad»*?
del hombre y la mujer respectivamente. Como se ha visto anterior-
mente, la soledad originaria es una llamada a salir de si mismos
en buasqueda de una “ayuda adecuada”. Esta ayuda adecuada no es
algo que el ‘adam solitario sea capaz de proveer para si mismo con
su ingenio o con su fuerza, sino que es, por el contrario, el don de
Dios que corona la obra de la creacion. Es el don de los dones por-
que, si ya con toda la creacion el hombre era sumamente agracia-
do, cuando recibe de Dios un ser semejante a si mismo con el que
puede compartir el don y al cual puede donarse, entonces el don es
completo porque es don compartido y don reciproco.

Las palabras del libro del Génesis: «no estd bien que el hombre esté
solo» (2,18) son casi un preludio al relato de la creacién de la mu-
jer. Junto a este relato el sentido de la soledad originaria entra a for-
mar parte del significado de la unidad originaria, cuyo punto-clave
parecen ser las palabras del Gn 2,24 a las que se remite Cristo en su
dialogo con los fariseos: «El hombre dejara a su padre y a su madre
y se unird a la mujer y los dos seran una sola carne» (Mt 19,5).

La unidad originaria culmina la autocomprensién del hombre
que se descubre, en cuanto varén y mujer, llamado al reciproco don
de si. «El conocimiento del hombre pasa a través de la masculinidad
y la feminidad, que son dos “encarnaciones” de la misma soledad
metafisica, frente a Dios y al mundo —como dos modos de “ser cuerpo”
y a la vez hombre, que se complementan reciprocamente—, como dos di-
mensiones complementarias de la autoconciencia y autodetermi-
nacion, y, al mismo tiempo, como dos conciencias complementarias
del significado del cuerpo»**. Masculinidad y feminidad son por tanto
una llamada a la mutua complementariedad y un camino privile-
giado para la comunién de personas.

El sopor del ‘adam solitario es signo de una nueva creacion del
hombre en cuanto varén y mujer. Este sopor hace patente el hecho
de que, en esta nueva creacion, el hombre no hace nada, sino que
Dios es el protagonista®. Efectivamente es Dios quien crea a la mu-

5! JuaN Pasto I, Hombre y mujer..., 76,5-6.
%2 Ibid., 9,2.

3 Ibid., 8,1.

54 Ibid., 10,1.

55 En la nota 3 de la catequesis 8 el Papa explica que en el Pentateuco el suefio pro-
fundo, llamado tardemah indica un momento de pasividad de la accién humana
y, por tanto, relevancia y prioridad de la accién divina.
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jer y se la presenta al hombre como don que viene a sacarle de su
soledad.

El hombre (‘adam) cae en aquel «sopor» para despertarse «var6n»
y «mujer». En efecto, por primera vez en Gn 2,23 nos encontramos
con la distincién ‘ish - ‘ishshah. Quiza, por tanto, la analogia del
suefio indica aqui no tanto un pasar de la conciencia a la subcons-
ciencia, cuanto una especifica vuelta al no-ser (el sueno tiene en si
un componente de aniquilamiento de la existencia consciente del
hombre), o sea, al momento que antecede a la creacién, para que
desde él, por la iniciativa creadora de Dios, el <hombre» solitario
pueda volver a emerger en su doble unidad de varén y mujer®.

La unidad originaria presupone la diversidad de los sexos®’. El
cuerpo humano es por naturaleza masculino y femenino, si bien,
«la corporeidad y la sexualidad no se identifican completamente»®®:
la sexualidad no se reduce solo al ambito de la corporeidad, como
si fuese un accidente propio del cuerpo, sino que pertenece al am-
bito de la persona, es decir, «pertenece a la estructura del sujeto
personal»*’. Masculinidad y feminidad son «dos modos de “ser
cuerpo” del mismo ser humano, creado a “imagen de Dios”»%.

Con la creacion del “otro yo” «el circulo de la soledad del
hombre-persona se rompe»® y surge en el corazén del hombre la
experiencia originaria del gozo: «el gozo por el otro ser humano,
por el segundo “yo”»%?. Cuando el varén recibe a la mujer, su expre-
sion «esta si que es carne de mi carne y hueso de mis huesos» (Gn
2,23.) «es el “canto nupcial” del primer hombre»®. El hombre-va-
ron exulta al percibir la presencia de la amada. En esta sencilla de-
finicion de mujer como amada (todo en este dinamismo es reci-
proco y, por tanto, el varén a su vez es el amado) se encierra toda
la participacion de la vision de Dios sobre la creacion. El hombre
percibe la presencia de un “td” con el cual, ahora si, puede entrar
en comunioén segun la légica del don reciproco, segin la logica
de la creacién. En este sentido, la mujer es percibida y aceptada

¢ Ibid., 7,3.

7 Esta experiencia de unidad en la diversidad seria imposible en un mundo
solo masculino o femenino o en un mundo de robots o de hipotéticos cyborgs
asexuados.

58 Ibid., 8,2.
% Ibid., 8,2.
©0 Ibid., 8,2.
o Ibid., 8,3.
2 Ibid., 8,4.
3 Ibid., 8, nota 4.
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por el varén (y viceversa) como ayuda adecuada, como un don
correspondiente.

Karol Wojtyla no es de los personalistas dialégicos que piensan
que el “yo” se constituye por medio del “td"**. Ontolégicamente
tanto el “ti” como el “yo” preceden a la relacion interpersonal que

se establece gracias al ser que les ha sido dado.

El momento “yo-ti” es el momento del encuentro. Tiene una
gran «importancia para alcanzar una mas plena experiencia de si
mismo, del propio “yo”; en un cierto sentido para su verificabili-
dad “a la luz del otro yo”»*. El encuentro con el “otro yo”, el “ta”,
actiia como un momento de objetivacion del “yo”. El “td” hace salir
al “yo” de si mismo, resultando en una especie de verificaciéon de
la identidad del “yo”. El “otro” requiere que el “yo” lo trate como
un “td”; le exige un acto de autoconciencia de su mds profunda

identidad, que es ser don.

Por esto, la Teologia del Cuerpo no se reduce a la filosofia del
encuentro. El encuentro es una categoria inicial que apunta a la re-
lacién “yo-ti”. La plenitud estd en la dimensioén del don reciproco
que trasciende el encuentro y lo lleva a su culmen. En este sentido,
el “t” se convierte en la oportunidad de perfeccionamiento del
“yo”; una llamada reciproca a salir de si mismo dondndose y, por
tanto, afirmdandose plenamente como don donado.

El “td” es otro “yo” distinto a mi. Pensando y diciendo “td”, yo
expreso a la vez una relacion que de algtin modo se proyecta fuera
de mi, pero que al mismo tiempo retorna también a mi. El “td” no
es solo la expresion de una separacién, sino también la expresion

de una unidad®®.

La relacién “yo-ta” que madura en el don reciproco genera una
unidad intencional entre los sujetos que es el “nosotros”. El “noso-
tros” «remite no solo a muchos sujetos, a muchos “yo” humanos,
sino que muestra también la peculiar subjetividad de esta multipli-
cidad. Es en esto que el nosotros se diferencia del “ellos”» ¢”. Los su-
jetos personales que constituyen el “nosotros” «no dejan de ser un
“yo” y un “td”. Y no cesan tampoco de permanecer en una relacion
interpersonal “yo-ti”; es mas, esta relacion, a su modo, alcanza a la
relacion “nosotros” y se enriquece a través de ella»®®. El “nosotros”

4 La metafisica de Wojtyla es claramente realista con una sélida base aristotélico
tomista, si bien revisada, sobre todo en su antropologia, por la fenomenologia.

¢ K. Woryia. «Persona: sujeto y comunidad», en EI hombre y su destino, Palabra,
Madrid 20054, 83.

% Ibid., 81.
7 Ibid., 91.
%8 Ibid., 92.
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apunta justamente a la unién intencional de las personas, al senti-
do de comunidad.

San Juan Pablo II adopta del Concilio Vaticano 1I* un térmi-
no-concepto que indica mas precisa y profundamente esta expe-
riencia de unidad originaria: communio personarum. El Papa explica:
«podria usarse también aqui el término “comunidad”, si no fue-
ra genérico y no tuviera significados tan numerosos. “Communio”
dice mads y con mayor precisién, ya que indica precisamente aque-
lla ayuda que deriva en cierto sentido del hecho mismo de existir
como persona “junto” a una persona. En el relato biblico este he-
cho se convierte, eo ipso —por si mismo- en existencia de la persona
“para” la persona»”. El camino de la communio se desarrolla desde
el “estar con” o el “estar junto a” hacia y hasta el “ser para”. En la
entrega de si mismo como don, la persona se realiza plenamente”:
la autoteleologia de la persona es donarse a si mismo y recibir al
otro como don.

Desde un principio el hombre-persona ha sido también creado

y llamado a la comunidad: Dios no cre6 al hombre en solitario,

sino que desde el principio “los cre6 varén y mujer” (Gn 1,27), de

modo que su union constituye la forma primitiva de la comunién

de personas”.

En el misterio de la creacién el “td” que hace salir al “yo” del
varon de su soledad es la mujer. La mujer es para el varon un “ta”
que es diverso a él y que, por su feminidad, le pone en salida, le des-
centra de si mismo. La mujer, siendo diferente al varén, no es una
negacion del varén, sino una llamada a su afirmacién en cuanto
don. Por eso la sexualidad es el signo perenne en el cuerpo de la vo-
cacion al amor: la llamada a hacerse don y acoger el don del otro.

La unidad originaria se manifiesta y realiza en la realidad del
acto conyugal (“una caro” Gn 2,24). El encuentro “yo-td”, en este
caso preciso, es el encuentro entre un varén y una mujer. La afir-
macion «esta si que es carne de mi carne» (Gn 2,23), precede justa-
mente la conclusion a la que llega el autor inspirado diciendo: «Por
eso deja el hombre a su padre y a su madre y se une a su mujer, y se
hacen una sola carne» (Gn 2,24). Sin la diversidad en el cuerpo no

seria posible el don reciproco en el cuerpo.

% La cita que toma es la siguiente: «Pero Dios no cre6 al hombre solo: en efecto,
desde el principio los cre6 hombre y mujer (Gn 1,27). Esta asociacién constituye
la primera forma de comunién entre personas» (ConciLio Varicano 11, Gaudium et
spes, 12).

7 Juan Pasro II, Hombre y mujer..., 9,2.

 Cf. Conciuio Varicano 11, Gaudium et spes, 24

72 K. Worryia. La renovacion en sus fuentes Sobre la aplicacion del Concilio Vaticano 11,
BAC, Madrid 1982, 91.
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Esa unidad que se realiza a través del cuerpo, indica desde el princi-
pio no solo el “cuerpo”, sino también la comunién “encarnada” de
las personas —communio personarum-y exige esta comunién desde
el principio. La masculinidad y la feminidad expresan el doble as-
pecto de la constitucién somatica del hombre. E indican, ademas,
a través de las mismas palabras de Gn 2,23, la nueva conciencia del
sentido del propio cuerpo”.

En este sentido, el cuerpo humano y, de manera especial, la se-
xualidad humana, mas que ser una participacion en el mundo ma-
terial o algo que identifique al hombre con el resto de los animales,
es, por el contrario, imago Dei. El cuerpo humano sexuado es pre-
sencia en el mundo de la realidad divina, presencia en el mundo
del misterio de Dios amor, lugar de manifestaciéon del don divino.
«Esto es el cuerpo: testigo de la creacion como un don fundamen-
tal y, por lo tanto, testigo del Amor como un manantial del que ha
nacido este mismo donar»’*.

El sexo, en este contexto, constituye el «signo originario de una
donacién que lleva al hombre varén y mujer a tomar conciencia de
un don vivido, por asi decirlo, de modo originario»’; es el signo de
la vocacion originaria del hombre de “ser para” el otro. El cuerpo
humano y su sexualidad no son meramente aspectos biolégicos o
animales, sino que tienen un profundo significado personal, espi-
ritual y teolégico. San Juan Pablo II se refiere a esto como el “signi-
ficado esponsal del cuerpo”. Este significado esponsal esta estrecha-
mente relacionada con la hermenéutica del don, que capacita al ser
humano para entrar en la dimension de la sacramentalidad, en la
vision divina del cuerpo y de toda la realidad. El cuerpo sexuado de
varén y mujer es la plena manifestacion de la sacramentalidad en
la creacion. «Efectivamente, el cuerpo, y solamente éste, es capaz de
hacer visible lo que es invisible: lo espiritual y lo divino»””. El cuer-
po humano ha sido creado para ser signo del misterio escondido
en Dios desde la eternidad.

El sacramento del mundo, y el sacramento del hombre en el mun-
do, proviene de la fuente divina de la santidad, y al mismo tiempo
es instituido para la santidad. La inocencia originaria, vinculada
a la experiencia del significado esponsal del cuerpo, es la misma
santidad que permite al hombre expresarse profundamente con el
propio cuerpo, y esto precisamente mediante el «don sincero» de si
mismo. La conciencia del don condiciona, en este caso, «el sacra-

3 Cf. Juan PasLo II, Hombre y mujer..., 9,5.
74 Ibid., 14,4.

5 Ibid., 14,4.

76 Cf. Ibid., 16.

7 Ibid., 97,6.
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mento del cuerpo»: el hombre se siente, en su cuerpo, de varén o
de mujer, sujeto de santidad?.

El tltimo aspecto que aborda Juan Pablo II respecto a la unidad
originaria es el del significado generador del cuerpo. Este aspecto
podria considerarse una conclusién natural de todo lo dicho, ya
que se hace evidente que, cuando el ser humano entra en la dina-
mica del Amor, lo que engendra es vida. El don de Dios en la crea-
cién es la vida y, por tanto, al participar en la dimensién del don,
la unién entre varén y mujer es fecunda. En efecto, el misterio de
la Creacion se renueva en cada generacién humana. «El relato de la
generacion de Set subraya este aspecto: “Adan tenia ciento treinta
anos cuando engendré un hijo a su imagen, seglin su semejanza”
(Gn 5,3). Dado que Adan y Eva eran imagen de Dios, Set hereda
de los padres esta semejanza para transmitirla a los otros»”. Cada
generacién humana reproduce la imago Dei®°.

Recojo ahora algunas conclusiones de lo dicho sobre la unidad
originaria a manera de conclusién y vinculo con el tema del que se
ha partido que es el de la imago Dei.

- En la soledad originaria el ‘adam solitario estaba en una si-
tuacién incompleta: sin saber plenamente quién es (falta de
una plena autocomprension) y sin conocer plenamente su
vocacién al amor (incapacidad para una plena autodeter-
minacion). Esta situaciéon pone al hombre frente a Dios en
biisqueda del significado de la propia existencia.

- El don de la mujer para el varén y del varén para la mujer
abre el camino a la plena comprension de la imago Dei en
el hombre, que se realiza en la comunion de personas a tra-
vés del don de si. Esta realidad es fuente de gozo para el ser
humano.

- La comunion de personas que se realiza entre varon y mujer
expresa sacramentalmente la vocacién de todo hombre® a
la esponsalidad, vocacion inscrita en su corazon como un

78 Ibid., 19,5.
7 Ibid., 21, nota 3.
80 Cf. Ibid., 21,6.

8 Por la misma masculinidad del varén y feminidad de la mujer es evidente que
el matrimonio tiene un valor fundamental, universal y ordinario, mientras que
la vida consagrada tiene un valor sobrenatural, particular y excepcional. Esto lo
explica Juan Pablo II en las catequesis del celibato por el Reino de los Cielos. De
manera que la esponsalidad no se identifica con la conyugalidad porque la perso-
na humana que recibe la llamada sobrenatural para el celibato por el Reino recibe
el carisma para poder vivir ya en esta vida su masculinidad el varén y su feminidad
la mujer a la luz del misterio de Cristo esposo y la Iglesia esposa.



La imago Dei en el hombre en cuanto varon y mujer 135

deseo de unién con el amado o con la amada, denominado
significado esponsal del cuerpo.

- Del significado esponsal del cuerpo se sigue naturalmen-
te una vitalidad propia de la creacion como acto de amor
que desemboca en la descendencia como una bendicion: el
amor es fecundo.

Si se dan por sentadas estas conclusiones y se ha dicho que la
imago Dei estd en el hombre plenamente reflejada en el momento
de la comunion, eso requiere que la imagen de Dios se refiera efec-
tivamente a una comunion de personas divinas. Efectivamente, «la
funcion de la imagen es la de reflejar a quien es el modelo, la de
reproducir el propio prototipo»®?; por ello el hombre representa
mas adecuadamente la imagen del Dios-Trinidad en quien cree-
mos y que se nos ha sido revelada por Jesucristo, «no tanto en el
momento de la soledad, cuanto en el momento de la comunién»®.

III. Conclusion

En la filosofia clasica, desde Platén hasta Aristoteles y Santo
Tomads de Aquino, los pensadores trataron de comprender la natu-
raleza de Dios como la causa primera y tltima de todas las cosas.
Para Platon, existia un Bien supremo y trascendente que daba el ser
y la bondad a todas las cosas. Aristoteles concebia a Dios como el
“motor inmévil”, causa de todas las causas, acto puro. En ambas
visiones, Dios permanece como una realidad trascendente e imper-
sonal, alejada de una interaccion directa con el ser humano.

En contraste, la revelacion judeocristiana introduce una com-
prension diferente de Dios: un Dios personal, que no solo crea el
mundo, sino que también busca al hombre, le sale al encuentro
y quiere establecer una relacion de Alianza con él. Al presentar-
se Dios como Persona, lleva paulatinamente a la plenitud de la
Revelacion de la Trinidad, una comunion de personas en la que el
Padre, el Hijo y el Espiritu Santo coexisten en una relacién de amor
perfecta y eterna de la que proviene toda la creacién y especifica-
mente el hombre.

Es contradictorio considerar a la persona como sujeto tinico, el
concepto de persona es un concepto relacional, como diria el doc-
tor angélico: «personae sunt ipsae relationes subsistentes»®*. Por

82 Ibid., 9,3.
8 Ibid., 9,3.

84 ToMAs DE AQuiNO, Summa Theologiae, 1, q. 40, a. 2, co.; Summa Theologiae, 1, q. 30,
a. 2, co: «plures personae sunt plures relationes subsistentes, ab invicem realiter
distinctae».
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ello, el hombre «es desde el “principio”, no solamente imagen, en
la cual se refleja la soledad de una persona que rige el mundo. Sino
también y esencialmente, imagen de una inescrutable comunién
divina de personas»®. Considerar que Dios es Persona permite ver
a Dios en cuanto comunién de personas. Dios no es una persona,
sino una comunion de personas.

La revelacion presenta el misterio del Dios-Amor que es total
apertura al otro, total donacion y receptividad. En este movimiento
de total donacion se ve al Padre frente al Hijo®¢, y en este movimiento
de total receptividad del don del otro se ve al Hijo correspondiendo
al don del Padre¥, de manera que, como bien escribi6é San Agustin:
«ves la Trinidad si ves el amor»*®. Viendo al Amante y al Amado,
se ve el Amor, se ve la Trinidad. Por ello, considerar que Dios es
Persona es considerar que Dios es Trinidad y que Dios es Amor.

En la enciclica Mulieris dignitatem, el Santo Padre dice que: «cada
hombre es imagen de Dios como criatura racional y libre, capaz
de conocerlo y amarlo»®. En efecto, la imago Dei para la casi ente-
ra tradicion teoldgica radicaba en el ser espiritual del hombre, es
decir en su ser racional y libre. Sin embargo, el Papa afirma tam-
bién que «el hombre no puede existir “solo” (cf. Gn 2,18); puede
existir solamente como “unidad de los dos” y, por consiguiente,
en relacién con otra persona humana. [...] Ser persona a imagen
y semejanza de Dios comporta también existir en relacién con el
otro “yo”»”. Esta perspectiva teoldgica no es una postura que se
contraponga a la tradicién, sino un avance: no niega que la imago
Dei en el hombre radique en su espiritualidad, sino que enfatiza
que esta espiritualidad es para la relacion entre personas, para la
comunion; es decir, la espiritualidad es condicion de posibilidad y
fundamento para que el hombre entre en comunion de personas,
que es el motivo por el cual fue creado como persona. De manera
que la comunion originaria entre varén y mujer es un «preludio de
la definitiva autorrevelacién de Dios, Uno y Trino: unidad viviente
en la comunion del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo»”. Es un
preludio en cuanto que, al inicio de la Sagrada Escritura aparecen
el varén y la mujer, en comunién de personas, como signo sacra-
mental del Dios trinitario que Jesucristo revela en la plenitud de

8 Juan Pasro 11, Hombre y mujer..., 9,3.
86 «El Padre ama al Hijo y ha entregado todas las cosas en su mano» (Jn 3,35).

87 «Padre, ha llegado la hora; glorifica a tu Hijo, para que tu Hijo te glorifique a
ti...» (Jn 17,1).

8 AcustiN, De Trinitate, VIII, 8, 12.

8 Juan Pasro 11, Mulieris dignitatem, 7.
% Ibid.

! Ibid.
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los tiempos. Revela que el Dios de Israel, tinico y verdadero, es una
comunion de tres personas: unidad en la Trinidad, unidad en la
comunion, unidad en el amor.

Una nota final sobre las vocaciones al amor: en este ciclo en el
que se analizan los tres primeros capitulos del Génesis no se trata el
tema de la vocacion al matrimonio y de la virginidad consagrada.
Es un tema que aparece solo a partir del hombre histérico y que se
esclarece en el escatolégico. Efectivamente en el hombre histérico
la vocacion natural y universal es la del matrimonio, mientras que
la virginidad es una vocacion especial y particular que requiere un
llamado y un carisma sobrenatural. En el hombre escatolégico, por
el contrario, la virginidad sera la vocacién universal por la que Dios
serd todo en todos.

La pregunta interesante, que se deja sin respuesta porque conlle-
va una investigacion mas profunda y trabajo de hipdtesis teologi-
cas que Juan Pablo II no considera en las catequesis, es la siguiente:
si bien el matrimonio se ve claramente delineado como sacramen-
to primordial y la unidad originaria parece que apunta tinicamente
a ese tipo de unién que es el matrimonio, jse prefigura de alguna
manera la virginidad por el Reino? ;Hay algiin indicio que senale
que la unidad se puede realizar como plenitud del hombre y la
mujer fuera del matrimonio, del una caro?

Finalmente queda trazar una conexion que enlace este articulo
con el proximo. Este primer articulo sobre la imago Dei del hombre
creado, refleja el momento antropoldgico del Principio que es solo
el comienzo de definicién de esta imagen. El pecado, que rompe la
relacion del hombre con Dios y con su préjimo, rompe la unidad
originaria y deforma directamente la imago. En este momento cri-
tico de la humanidad, Jesucristo entra en la historia y se manifiesta
como el redentor del hombre. El préximo articulo se adentrard en
como el pecado deforma esta imago Dei y, posteriormente, cOmo
Cristo, la Imago Dei por excelencia, es la fuente, el medio y el fin por
el cual se produce la restauracion de la imagen divina en el hom-
bre. Por dltimo, se estudiard el modo en el que la imago Dei alcanza
su maxima plenitud y realizacion en el escaton.

A pesar de la perfeccion original en la creacion de Dios, el hom-
bre libremente rechazé el plan amoroso de Dios. Sin embargo, la
fidelidad de Dios transforma ese plan amoroso en un plan miseri-
cordioso que vuelve a dar al hombre la posibilidad de reencontrar
su identidad en el amor de Cristo y ponerse nuevamente en cami-
no hacia la casa del Padre.



