La imago Dei deformada y restaurada:

Francisco Javier Delgado Cervantes, L.C.

Licenciado en filosofia y doctorando en teologia por el Ateneo Pontifico Regina Apostolorum. Profesor
de antropologia en la Universidad Andhuac de México.

n un primer articulo sobre la imago Dei, en el contexto de la

Teologia del Cuerpo de Juan Pablo 112, se ha visto que la imago

Dei creada tiene su fundamento en el ser personal del hombre
que, en cuanto varon y mujer, es llamado a la comunién de perso-
nas. La imago Dei en el hombre originario era una realidad lumino-
sa, plena, potente. El hombre se encontraba en plena armonia con
Dios, con el mundo y con los demas, consciente y responsable de si
mismo, correspondiendo al Amor con amor. Sin embargo, después
del pecado, en el estado actual de “hombre historico”, la realidad
antropoldgica se presenta de manera confusa y compleja. La pre-
gunta es ;qué pasa con la imago Dei tras el pecado? O, dicho de otra
forma, ;qué sucede tras el pecado con esa llamada a la comunion
de personas?

En este segundo articulo se afronta, en las dos primeras seccio-
nes, esta situacion histérica del hombre. En primer lugar, se con-
sidera como la imago Dei es deformada por el pecado y qué con-
secuencias tienen el pecado en el modo como el hombre vive su
estructura personal. En segundo lugar, se afronta el modo en que la
redencién de Jesucristo actda sobre esta realidad caida restaurando
la imago Deiy poniéndola en camino hacia la plenitud del eschaton.

! Como verbos portantes de este apartado se ha elegido deformar y restaurar. Son
dos verbos que pueden aplicarse bien a la palabra imagen. Se puede decir que una
imagen es deformada cuando una imagen ha dejado su forma original para venir
a menos. Después de que una imagen ha sido deformada, es posible restaurarla o
reformarla para devolverla a su estado original o para mejorarla de alguna manera.
En las obras de arte es mds usado el término restauracién que reforma; la reforma
se aplica mds en las instituciones o en los proyectos, tiene un uso mdas pragma-
tico. El verbo “rehacer” viene excluido como opcién porque implica hacer algo
nuevamente desde cero o desde su punto inicial y esto no es lo que sucede con la
redencion de Jesucristo respecto de la imago Dei. En el caso de una teologia lute-
rana radical los verbos usados serian, por el contrario, destruir y rehacer. Con lo
cual, no es indiferente desde el punto de vista teoldgico la eleccién de los verbos.

2 Cf. EJ. DELGADO CERVANTES, «La imago Dei en el hombre en cuanto varén y mujer
(primera parte)», Ecclesia. Revista de cultura catdlica 38 (2024), 105-137.

3 Las catequesis de teologia del cuerpo de “hombre histérico” son las del segundo
ciclo, que abarca de la 24 a la 63 y fueron pronunciadas del 16 de abril de 1980 al
6 de mayo de 1981, la semana anterior al atentado del 13 de mayo.

Ecclesia 38 (2024), 263-300
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Por dltimo, se presenta lo que seria la imago Dei llevada a su pleni-
tud y cumplimiento, mds alla de la historicidad.

I. La imago Dei deformada

Antes de entrar en la deformacién de la imago Dei, es impor-
tante apuntar a la causa de esta: el pecado. Es importante definir
el pecado porque la definicién expresa la esencia de las cosas y
tiene relacion directa con la causa de esta misma. Al respecto del
pecado existen diversos reduccionismos racionalistas, naturalistas
o moralistas que ponen como causa muchas veces aquello que teo-
légicamente es consecuencia. «Se siente la tentacion de explicarlo
Unicamente como un defecto de crecimiento, como una debilidad
psicoldgica, un error, la consecuencia necesaria de una estructura
social inadecuada, etc.»*. Existe también una reduccién del pecado
a mera transgresion de la ley de Dios, poniendo asi la moral en el
acto externo y no en el acto interior del hombre.

El pecado es, seglin San Juan Pablo II, «la ruptura de la Alianza
con Dios en el corazéon humano»’®. La Alianza en términos biblicos
indica precisamente la llamada a la comunién de personas. El ana-
lisis del pecado, segin Génesis 3, se hace desde esta perspectiva®. La
observacion del Papa al afirmar que la ruptura de la Alianza ocurre
«en el corazén del hombre» no debe pasarse por alto. Esta precisa-
cién apunta al motivo de la ruptura que es la duda del don. Esta
duda del don es el nicleo del pecado, lo cual concuerda totalmen-
te con la hermenéutica del don, explicada previamente. La duda del
Amor pone en tela de juicio el fundamento mismo del ser, que es el
Amor divino. El ser queda desarraigado del Amory, a partir de esto,
toda la realidad del hombre queda trastocada.

* Catecismo de la Iglesia Catolica (CCC), n. 387.

5 Juan PaBLo II, Hombre y mujer los cred: el amor humano en el plano divino, Ediciones
Cristiandad, Madrid 20107 26,2. Al citar esta obra la abreviaré de la siguiente ma-
nera: Hombre y mujer... A continuacién incluiré el niimero de la Audiencia General
segun la version espanola de Ediciones Cristiandad y, seguido por una coma, el
ndimero de pdrrafo.

¢ Se deja de lado un andlisis pormenorizado de Génesis 3 porque Juan Pablo II
tampoco lo hace, sino que lo da por supuesto (no asi en el hombre originario que
se ha visto en el analisis de Gn 2). Dice: «Aqui serfa necesario hacer un analisis cui-
dadoso de los acontecimientos descritos en Gn 3,1-6. Sin embargo, nos referimos
solo en general al misterio del pecado, en los inicios de la historia humana» (Juan
PasLo 11, Hombre y mujer..., 26,2). Y también mds adelante: «No pretendemos aqui
hacer un anilisis completo de la tentacién o del pecado, estudiando ese mismo
texto del Gn 3,1-5, y ademas la correspondiente doctrina de la Iglesia y la teologfa.
Conviene solamente observar que la misma descripcién biblica parece poner par-
ticularmente en evidencia el momento-clave, en el que en el corazén del hombre
se puso en duda el don» (Ibid., 26,4).
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La duda en el corazén del hombre no nace de la nada; tampoco
surge de un principio maligno en el corazén del hombre. La duda
del Amor es una sugerencia que llega al hombre proveniente del
padre de la mentira, un veneno que se inocula en el corazén. El
mentiroso tienta, y el hombre peca dandole crédito a esa mentira
en su corazén, dudando del Amor de Dios.

«Seréis como dioses, conocedores del bien y del mal». En esta
motivacién se encierra claramente la puesta en duda del Don y del
Amor, en quien tiene su origen la creacién como donacién. Por lo
que se refiere al hombre, él recibe en don el «<mundo» y al mismo
tiempo «la imagen de Dios», es decir, la humanidad misma en toda
la verdad de su duplicidad masculina y femenina’.

El relato del Génesis dice que «entonces se les abrieron los ojos»
(Gn 3,6). Lo que senala la Palabra en este caso no es un paso de la
ceguera a la vision, efectivamente el hombre no estaba ciego antes
del pecado?; sino que sefiala un cambio en la vision, un cambio de
perspectiva respecto de la realidad. No es que el pecado se reduzca
a un mero cambio de perspectiva, de lo contrario bastaria un acto
de “iluminacién” para remediarlo (gnosticismo)®. El pecado es una
ruptura en la relacién con Dios que origina una alteracién en la re-
lacion del hombre con toda la realidad. La separacién del Creador
es un desgarron en el corazén del hombre que distorsiona su iden-
tidad y perturba su relaciéon con la realidad, con la creacién. Una
vez perdida la relacion con la Fuente no es posible que el rio lleve
agua, aunque el cauce siga existiendo.

La ruptura de la Alianza con Dios hace que el hombre comience

a ver a Dios no solo como un extrafio, sino como un competidor
de su propia felicidad, y un antagonista de su supremacia®. Deja de

7 Ibid., 26,4.

8 Las reflexiones de Cristo sobre la ceguera de los fariseos tienen relacion directa
con esta “nueva vision” que es fruto del pecado. «Porque decis: “vemos”, por ello
permanecéis en el pecado» (Jn 9,41); lo que nos dice que el pecado tiene que ver
con este tipo de vision de la realidad desarraigada del Creador.

% La fe efectivamente no es solo ni principalmente un acto de comprensién, sino
un acto de Alianza. Se estudia en el apartado sobre la imago Dei restaurada.

1o Cf. BeNEDICTO XVI, Homilia (8 de diciembre de 2005) AAS 98 (2006), 15-16.
«;Cudl es el cuadro que se nos presenta en esta pdgina? El hombre no se fia de
Dios. Tentado por las palabras de la serpiente, abriga la sospecha de que Dios, en
definitiva, le quita algo de su vida, que Dios es un competidor que limita nuestra
libertad, y que solo seremos plenamente seres humanos cuando lo dejemos de
lado; es decir, que solo de este modo podemos realizar plenamente nuestra liber-
tad. El hombre vive con la sospecha de que el amor de Dios crea una dependencia
y que necesita desembarazarse de esta dependencia para ser plenamente él mismo.
El hombre no quiere recibir de Dios su existencia y la plenitud de su vida. £l quiere
tomar por si mismo del drbol del conocimiento el poder de plasmar el mundo, de
hacerse dios, elevaindose a su nivel, y de vencer con sus fuerzas a la muerte y las tinieblas.
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ser un Dios con el cual se puede pasear por el jardin a la hora de
la brisa (cf. Gn 3,8). La percepcion interior-espiritual de la Imagen
de Dios en si mismo (in se) queda deformada; cudnto mas quedara
deformada en el hombre (quoad nos) que es imago Dei de manera
participada. El concepto de Dios queda deformado y por eso en vez
de causar confianza filial, causa miedo servil.

Es suficiente leer cuidadosamente todo el fragmento de Gn 3,1-5,
para individuar en él el misterio del hombre que vuelve la espalda
al «Padre» (aun cuando en el relato no encontremos tal apelativo
de Dios). Poniendo en duda, en su corazon, el significado mas pro-
fundo de la donacidn, es decir, el amor como motivo especifico de
la creacién y de la Alianza originaria (cf. en particular Gn 3,5), el
hombre vuelve la espalda al Dios-Amor, al «Padre». En cierto senti-
do lo expulsa de su corazon. Y simultaneamente aleja su corazon,
casi como desgajiandolo, de lo que «viene del Padre»: de este modo
queda en él lo que «viene del mundo»'’.

Por el pecado entra la vergiienza en el corazén del hombre. Esta
verglienza del origen es una «vergiienza césmica»'? porque no es
una vergiienza solo del cuerpo sino de toda la persona; una ver-
glienza que senala no solo la desnudez fisica sino el estado de vul-
nerabilidad y una conciencia de indignidad. La vergiienza no es el
motivo por el cual el hombre se esconde de Dios y de los demas,
sino que es el efecto: «<el hombre trata de cubrir con la vergiienza de
la propia desnudez el auténtico origen del miedo, indicando mas
bien su efecto, para no llamar por su nombre a la causa. Y enton-
ces Dios-Yahvé lo hace en su lugar: “;quién te ha hecho saber que
estabas desnudo? ;es que has comido del arbol del que te prohibi
comer?” (Gn 3,11)»"; el origen del miedo a Dios y de esta vergiien-
za cosmica es, por tanto, el pecado.

Las consecuencias del pecado van siendo evidentes: el pecado
altera todas las dimensiones de la existencia humana y sus relacio-
nes. Tras el pecado, Dios ya no es Padre amoroso, dador de todo
bien. El mundo, la creacion, la existencia misma ya no son conside-
rados como un don originario. El prdjimo se vuelve una amenaza,
un competidor, como se muestra en la historia de Cain y Abel (cf.

No quiere contar con el amor que no le parece fiable; cuenta tinicamente con el
conocimiento, puesto que le confiere el poder. Mds que el amor, busca el poder,
con el que quiere dirigir de modo auténomo su vida. Al hacer esto, se fia de la
mentira mds que de la verdad, y asi se hunde con su vida en el vacio, en la muerte».
! JuaN PaBro II, Hombre y mujer..., 26,4.

12 Ibid., 27,4.

13 Ibid., 27,1.
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Gn 4,1-16). Y el hombre se convierte en un enigma para si mismo:
«Factus eram ipse mihi magna quaestio»'.

A continuacién, se presenta un analisis de estas consecuencias,
siguiendo el esquema de las experiencias originarias de soledad y
unidad. Esto se hace con el propdsito de seguir la 16gica del analisis
previo de la imago Dei en el anterior articulo. Aunque en las cate-
quesis no se utilizan los términos “soledad histérica” y “unidad
histérica”, su uso en este contexto no distorsiona el pensamiento
del Papa, sino que se ajusta a la estructura del triptico que presen-
ta primero el hombre originario con sus experiencias originarias y
presenta después el hombre histérico en su experiencia historica.

1. Soledad historica

La autoconciencia del hombre después del pecado queda suma-
mente comprometida. Dudando del Amor, el hombre pone en tela
de juicio su propio origen, no ve su existencia como don de Dios.
Esta duda empobrece su autocomprension y hace que se desen-
cadene en su interior un proceso de sospecha sobre si mismo. El
hombre percibe en si mismo la concupiscencia como si fuese su
estado natural u originario lo que realmente es secundario y pos-
terior, fruto del pecado. Al hablar de la sospecha, el Papa toma un
andlisis cultural hecho por Paul Ricoeur que es bastante ilumina-
dor para la época en la que fueron publicadas las catequesis y tam-
bién hoy en dia. Dice lo siguiente:

Ricoeur ha calificado a Freud, Marx y Nietzsche como “maestros de
la sospecha” («maitres du soupgon»), teniendo presente el conjunto
de sistemas que cada uno de ellos representa, y quizds sobre todo
la base oculta y la orientacién de cada uno de ellos al entender
e interpretar lo humanum mismo. [...] En la hermenéutica nietzs-
cheana el juicio y la acusacion al corazon humano corresponden,
en cierto sentido, a lo que en el lenguaje biblico se llama «soberbia
de la vida»; en la hermenéutica marxista, a lo que se ha denomina-
do «concupiscencia de los ojos»; en la hermenéutica freudiana, en
cambio, a lo que se llama «concupiscencia de la carne»'.

Esta concepcion del hombre, privada de la fuente de su digni-
dad, provoca que éste proyecte su valor en lo que hace, en lo que
puede o en lo que tiene, pero no en lo que es y esta llamado a ser.
Asi el hombre empieza a actuar en base a unos deseos y proyeccio-

4 AcusTiN DE HiroNa, Confessiones, IV, 4,9.

15 JuaN Pasro II, Hombre y mujer..., 46,1-2. Mas adelante en las catequesis precisa
lo siguiente: «<Aqui se da una firme divergencia entre la antropologia (o la herme-
néutica antropoldgica) del Evangelio y algunos influyentes representantes de la
hermenéutica contemporinea del hombre (los cominmente denominados maes-
tros de la sospecha)» (Ibid., 108,1).
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nes desorientados. La falta de autoconciencia condiciona por tanto
la estructura de la autodeterminacion.

La libertad se tiende a reducir al libre albedrio y la opcién por
algo malo se ve como algo “licito”, cuando en realidad es algo con-
trario a la estructura de la persona y por tanto destructivo del hom-
bre. Cuando el Amor desaparece del horizonte de la conciencia,
los parametros de bien y mal quedan desdibujados y, sobre todo
cuando las decisiones son mas complejas porque requieren un ma-
yor discernimiento y una mayor prudencia, la conciencia queda
perpleja o desorientada, carente de la ley del amor y del principio
personalista de la accion. A causa de esto, el hombre buscara otras
éticas'®, es decir, otras medidas para la bondad o maldad de sus
actos como “marco provisional” a sus comportamientos.

La relacion del ser humano con la creacion queda marcada también
por un cierto temor y conflicto. La creacion deja de resonar con el
gozo expresado en pasaje biblico: «vio Dios que era bueno» (Gn
1,10.12.18.21.25.31); se pierde en la conciencia del hombre la co-
nexion con el Creador. Esto provoca que la creacién, sin relacion al

16 Dejo como oportunidad de reflexién y desarrollo ulterior la pregunta sobre la
radicacion en el estado de naturaleza caida de las éticas racionalistas, utilitaris-
tas, proporcionalistas, hedonistas, etc. Juan Pablo II tampoco profundiza en este
tema en las catequesis, porque se dedica especificamente a la revision del ethos
del antiguo testamento. Sin embargo, los andlisis hechos sobre el ethos vetero-
testamentario son analogamente validos para estas otras éticas. La analogia esta
en que la diversa vinculacion que tienen con el pecado (el ethos del pueblo de la
Promesa estd claramente en vias de redencién). «Esto es igualmente valido para la
mentalidad contempordnea, asi como lo era, aunque de diverso modo, para los
interlocutores de Cristo. Somos, en efecto, hijos de una época en la que, por el de-
sarrollo de varias disciplinas, esta vision integral del hombre puede ser ficilmente
rechazada y sustituida por maltiples concepciones parciales, las cuales, deteniéndose
sobre uno u otro aspecto del compositum humanum, no alcanzan al integrum del
hombre, o lo dejan fuera del propio campo visual. Se introducen, ademas, diversas
tendencias culturales, que —en base a estas verdades parciales— formulan sus pro-
puestas e indicaciones practicas sobre el comportamiento humano y, todavia mas
a menudo, sobre cémo comportarse con el «<hombre». El hombre se convierte enton-
ces mas en un objeto de determinadas técnicas que en el sujeto responsable de la
propia accién. La respuesta dada por Cristo a los fariseos requiere también que el
hombre, varén y mujer, sea este sujeto, es decir, un sujeto que decida las propias
acciones a la luz de la verdad integral sobre si mismo, en cuanto verdad originaria,
es decir, fundamento de las experiencias auténticamente humanas» (JuaAN PABLO
1, Hombre y mujer..., 23,3). Al respecto de los limites del ethos veterotestamentario
en esta concepcioén antropolégica que integra el significado esponsal del cuerpo
dice: «Toda la tradicién de la Antigua Alianza indica que en la conciencia de las
generaciones que se sucedian en el pueblo elegido, a su ethos no fue anadida jamas
la exigencia efectiva de la monogamia, como implicacién esencial e indispensable
del mandamiento «no cometer adulterio» (Ibid., 35,3). De alguna manera, lo que
Juan Pablo IT percibe es que la ley del antiguo testamento trata de poner orden
social pero no llega a poner orden en el corazén; en cambio, Cristo busca especi-
ficamente una reconstruccién del sentido ético del pueblo.



La imago Dei deformada y restaurada 269

Creador, sea vista simplemente como “mundo”, es decir, como una
realidad auténoma o cuasi-auténoma en la que Dios es concebido
como el gran arquitecto del universo o un mero relojero, o incluso
como algo innecesario o inexistente.

En lugar del fundamento divino de la realidad, sostenido no
solo por la fe cristiana desde la perspectiva de la Revelacion, sino
también por la filosofia griega y escolastica desde un punto de vis-
ta metafisico, se encuentran intentos de sustituir, separar o negar
no solo el ambito religioso, sino también la base metafisica del
ser-creado.

Ante este mundo que ya no es considerado bueno, sino ttil en
todo caso, aparece en el corazon del hombre una légica de pose-
sion y de dominio que reemplaza la 16gica de donacién y libertad.
Se pierde la vision teologal de la existencia y se adopta una visién
meramente mundana, sujeta a los parametros del poder, el tener y
el haber, la 16gica de la triple concupiscencia'’.

El ejercicio del dominio al cual el hombre, como lugarteniente
de Dios, estaba llamado desde el Principio («dominad la tierra» Gn
1,28), no implicaba un autoridad despética sobre el mundo crea-
do. Lamentablemente, por el pecado, ha surgido un uso abusivo de
los bienes de la Creacion. En siglos anteriores este abuso no era tan
evidente, los recursos técnicos eran mas limitados en comparacién
a los actuales, lo que imponia ciertas restricciones al ser humano
en su capacidad de manipulacién de lo natural, lo que resultaba
en una explotacién menor debida a la falta de medios. Hoy en dia,
la relacion con la naturaleza experimenta una significativa disocia-
ciéon con el establecimiento de lo artificial en grandes esferas de
la vida humana. Esto conlleva tensiones considerables respecto al
cuidado de la “casa comtiin”*®. Por consiguiente, se hace imperativo
un discernimiento mds profundo sobre la moralidad de los medios
empleados para alcanzar ciertos fines econémicos y sociales.

Las palabras de Dios-Yahvé preanuncian la hostilidad del mundo,
la resistencia de la naturaleza con respecto al hombre y a sus tareas;
preanuncian la fatiga que el cuerpo humano sentiria después, al

17 La concupiscencia es este desorden que se instala en el corazén del hombre y
que afecta todas sus relaciones. Es una palabra que indica el deseo torcido o de-
formado en el corazén que ya no es capaz de sentir seglin Dios, sino que siente
segln el mundo. Juan Pablo II tiene diversas catequesis en las que profundiza en
este concepto de la triple concupiscencia (en base a 1Jn 2,16-17) centrdindose mas
especificamente en la concupiscencia de la carne.

8 De ahi la evolucion de las enciclicas sociales del dambito laboral al ecolégico
que refleja la preocupacion de la Iglesia en respuesta a los desafios que enfrenta la
humanidad en este cambio de paradigma tecnocéntrico. Cf. FrRancisco, Laudato si’
(24 de mayo de 2015).
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contacto con la tierra por él sometida: «jmaldita sea la tierra por tu
causa! Con fatigas sacaras de ella el alimento todos los dias de tu
vida. Espinas y abrojos te producira y comeras hierba silvestre. Con
el sudor de tu frente comerds el pan; hasta que vuelvas a la tierra,
pues de ella has sido tomado» (Gn 3,17-19). El final de esa fatiga,
de esa lucha del hombre con la tierra, es la muerte: «tt eres polvo y
polvo te volverds» (Gn 3,19)".

El hombre experimenta este conflicto con el mundo especial-
mente en su propio cuerpo. Los dinamismos propios de la vida
son vividos y percibidos como restricciones que «operan con un de-
terminismo inevitable»®, limitando la libertad personal. Esta situa-
cién representa una amenaza especialmente para la estructura de la
autoposesion y del autodominio, a través de los cuales la persona
humana se forma y desarrolla®.

A causa de esta disociacion entre persona y cuerpo, el ser huma-
no establece una relacién de objetivacion con su propio cuerpo. En
nuestros dias crece la asi denominada cultura cyborg que se caracte-
riza por la voluntad de dominar el cuerpo a través de la tecnologia.
En el fondo de esta tension subyace una vision dualista del hombre
que divide lo corpéreo y lo espiritual, el cuerpo y la mente?. Una
visién unitaria y armonica del hombre no razonaria sobre esque-
mas dualistas.

La ruptura interior fruto del pecado afecta al ser humano tam-
bién de esta manera: o bien reduciéndolo al mundo material, que-
dando todo su ser regido por un determinismo, o bien dividién-
dolo internamente, reduciendo el cuerpo y el mundo a una carcel,
y postulando su plenitud por medio de una liberacion del cuerpo,
lo que San Juan Pablo II llama, prejuicio maniqueo®. El Papa destaca
que «La concupiscencia lleva en si una dificultad casi constitutiva de
identificacion con el propio cuerpo; y no solo en el ambito de la propia

9 JuaN PaBro II, Hombre y mujer..., 27,4.
20 Ibid., 27,4.
2 Cf. Ibid., 28,3

22 En la cultura cyborg no se usa la palabra alma; la dimensién espiritual se reduce
a la neurociencia y por tanto se usa el término mente.

2 «Es conocido que, en su forma originaria, el maniqueismo, surgido en el Oriente
fuera del ambiente biblico y originado por el dualismo mazdeista, individuaba la
fuente del mal en la materia, en el cuerpo, y en consecuencia proclamaba la condena
de todo lo que en el hombre es corpéreo. Y ya que en el hombre la corporeidad se
manifiesta sobre todo a través del sexo, la condena era extendida al matrimonio y
a la convivencia conyugal, ademads de a las otras esferas del ser y del actuar en las
que se expresaba la corporeidad» (Juan PasLo II, Hombre y mujer..., 44,5).
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subjetividad, sino todavia mas respecto a la subjetividad del otro ser
humano: de la mujer para el hombre, del hombre para la mujer»*.

El ser humano se avergiienza de su cuerpo a causa de la concu-
piscencia, es decir, por ese deseo desordenado, desvinculado del
Espiritu. Dice Juan Pablo II que el hombre «tiene pudor no tan-
to del cuerpo, sino precisamente de la concupiscencia»®’. Porque,
cuando el cuerpo se desvincula del valor personal y de su conexién
con la dignidad de la persona, pierde su belleza y trascendencia,
reduciéndose a mero objeto. «El cuerpo que no esta sometido al
espiritu como en el estado de la inocencia originaria lleva en si un
constante foco de resistencia al espiritu»*®. Este fendmeno constitu-
ye una «fractura de la integridad personal del propio cuerpo, parti-
cularmente en lo que determina la sexualidad y esta directamente
unido con la llamada a esa unidad»?".

Volviendo sobre la prohibicién de comer del arbol de la ciencia
del bien y del mal, es necesario abordar ahora las consecuencias
del pecado sobre el ethos humano. El sentido ético sufre una tras-
formacion tan profunda que, en palabras de San Pablo, hace vanos
los razonamientos y necio el corazén, llenandolo de tinieblas (cf.
Rm 1,18). La conciencia moral queda trastocada a tal punto que
la percepcién del bien y del mal se difumina en la mente de los
individuos. Esta confusion da origen a desviaciones socioculturales
que, a lo largo de la historia, se han manifestado en perversiones,
como los sacrificios humanos ofrecidos a las deidades. En nuestros
dias, el establecimiento del aborto en las legislaciones de casi todas
las naciones refleja también una grave graves distorsion en el ethos
humano.

En las catequesis sobre el hombre historico, el Papa sigue el ca-
mino que Dios siguié con el pueblo de Israel para reestablecer el
sentido moral en los corazones, un trayecto arduo que no estuvo
exento de errores. Cristo mismo busca corregir las distorsiones del
Antiguo Testamento en el Sermén de la Montana, abordando las
deficiencias éticas de la ley antigua siguiendo el esquema de «ha-
béis oido que se dijo en el pasado... pues yo ahora os digo...».

24 Ibid., 29,2. Hoy en dia, es posible que el Papa Juan Pablo II cambiase o acotase
mejor esta afirmacion, ya que es evidente que la falta de identificacién con el pro-
pio cuerpo se ha potenciado en las dltimas décadas, pasa del ambito intersubjetivo
al subjetivo, del relacional al individual.

% Ibid., 28,5.
26 Ibid., 28,3.
7 Ibid., 28,4. Se puede profundizar en este tema en Persona y accion, cuando se
afronta el tema de “La revelacion de la integracién de la persona en la accién

mediante el fenémeno de la desintegracion”. Cf. K. WojryLa, Persona y accion,
279-284.
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Cristo habla de una interpretacion humana de esa Ley, en que se
cancela y desaparece el justo significado del bien y del mal, especifi-
camente querido por el Legislador Divino. En efecto, la ley es, sobre
todo, un medio indispensable para que «sobreabunde la justicia»
(palabras de Mt 5,20, en la antigua traduccion). Cristo quiere que
esta justicia «supere la de los escribas y fariseos». No acepta la in-
terpretacion que ellos han dado a lo largo de los siglos al auténtico
contenido de la Ley, en cuanto que han sometido en cierta medida
ese contenido -o sea, el designio y la voluntad del Legislador-, a
las muiltiples debilidades y a los limites de la voluntad humana,
derivados precisamente de la triple concupiscencia. Se trataba de
una interpretacién casuistica, que se habia superpuesto a la visién
originaria del bien y del mal, vinculada con la Ley del Decélogo. Si
Cristo tiende a la transformacion del ethos, 1o hace sobre todo para
recuperar la claridad fundamental de la interpretacion: «<no penséis
que he venido a abolir la Ley o los Profetas; no he venido a abolir,
sino a dar cumplimiento» (Mt 5,17). Condicién del cumplimiento
es la justa comprensién?®.

En resumen, la experiencia de soledad originaria, alterada por
el pecado sufre una profunda deformacion. La autoconciencia del
hombre se debilita y se empobrece, perdiendo la conciencia de ser
imago Dei. Su capacidad de autodeterminacion se ve condicionada
por la falta de referencia al Amor, lo que difumina la distincion en-
tre el bien y el mal, afectando sus elecciones y sus acciones. Por lti-
mo, la relacion del ser humano con la creacion entra en una logica
de objetivacion, lo cual dificulta particularmente la comprensién
de su propio cuerpo como parte esencial de su ser. Esto afectard su
relaciéon con los demas seres humanos, especialmente entre varéon 'y
mujer, como se verd a continuacion.

2. Unidad histérica®

Después de la caida, la unidad originaria sufre también profun-
das alteraciones. Si la unidad era el fruto cumplido de las dos sole-

28 JuaN PaBro II, Hombre y mujer..., 35,1.

2 La teologia del cuerpo no aborda el tema de la fraternidad, en cuanto relacién
entre los seres humanos independientemente de su ser varén o mujer, sino que
se enfoca en la relacion entre varén y mujer; por esto se pasa directamente a ver las
consecuencias del pecado en este ambito. Una de las criticas que se pueden hacer
a la Teologia del Cuerpo es que se centra en la relacién varén y mujer, desde la
perspectiva del significado esponsal del cuerpo, y no trata el tema de la fraterni-
dad universal y de la amistad. Sin embargo, queda claro que la relacién varén y
mujer, sobre todo a la luz del anilisis del Cantar de los cantares, cuando reflexiona
sobre las expresiones “hermana mia” y “amiga mia”, no es algo exclusivamente
esponsal. De hecho, en esas reflexiones queda claro que el fundamento de la es-
ponsalidad estd en la fraternidad y que, sin la conciencia de la fraternidad, que es
conciencia del comtn origen, no es posible una relacion conyugal que respete el
significado esponsal de sus cuerpos.
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dades, después del pecado la unidad sera una realidad en tension.
La communio personarum, después del pecado, estd condicionada
por la incapacidad del ser humano de saber que ha sido creado
para la comunién y, aun sabiéndolo, por su incapacidad, como
dice San Pablo, de hacer lo que quiere (cf. Rm 7,19-20) y corres-
ponder al amor con amor.

Se ha mencionado previamente la “vergiienza césmica” por la
cual varén y mujer se ocultaron de la presencia de Dios. Sin em-
bargo, Génesis 3,7 dice especificamente que «entrelazaron hojas de
higuera y se hicieron unos cefiidores», lo cual senala que se escon-
dieron no solo de Dios, sino que también ocultaron sus cuerpos.
Esto indica que la masculinidad y la feminidad dejaron de ser esos
signos luminosos que llevan a la comunién de personas. El cuerpo
humano, con todo lo que significa, qued6 sometido a la 16gica del
dominio y cubierto de vergiienza, también de una vergiienza cor-
poral. El Papa explica que «las palabras “he tenido miedo, porque
estoy desnudo, me he escondido” (Gn 3,10) testimonian un cambio
radical de esa relacién. El hombre pierde, de algiin modo, la certeza
originaria de la “imagen de Dios”, expresada en su cuerpo»®. La
pérdida de la certeza originaria de ser imago Dei se nota, por tanto,
especialmente en lo que se refiere al ambito sexual, como lo anun-
cia la Palabra con el término: «estaban desnudos» (Gn 3,6).

Aquella reciproca comunion en la humanidad misma mediante el cuerpo
y mediante la masculinidad y feminidad, que tan fuerte resonancia
tenia en la precedente pasaje del relato yahvista (cf. Gn 2,23-25),
queda en este momento perturbada: como si el cuerpo en su mascu-
linidad y feminidad, dejase de constituir el sustrato «fuera de toda
sospecha» de la comunién de las personas, como si su funcién ori-
ginaria fuera «puesta en duda» en la conciencia del hombre y de la
mujer?.

En el Principio el cuerpo sexuado expresaba nitidamente su sig-
nificado esponsal, la llamada a la comunién de personas. Ahora,
tras el pecado, «la diversidad, o sea, la diferencia del sexo, mas-
culino y femenino, es bruscamente sentida y comprendida como
elemento de reciproca contraposicion de personas»*?. La diversi-
dad que es para la comunion se transforma en motivo de division y
contienda.

Esta l6égica de dominio establecida en las relaciones interper-
sonales, especificamente entre varén y mujer, se ha manifestado
histéricamente tanto en sociedades machistas, mas facilmente

30 JuaN Pasro II, Hombre y mujer..., 27 4.
3 Ibid., 29,2.
32 Ibid.
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identificable en culturas pasadas en las que la mujer carecia de de-
rechos, como en sociedades feministas mas contemporaneas. El do-
minio del hombre sobre la mujer, asi como el de la mujer sobre el
hombre, no corresponde a la llamada a la comunién de personas
a imagen de la Trinidad. Asimismo, la l6gica de la lucha de clases,
asi como cualquier filosofia politica fundada en una dialéctica mar-
xista, postula que el progreso viene del conflicto. Son légicas que
ponen como principio antropolégico la guerra, lo que claramente
es herencia de la concupiscencia.

Por esta contraposicion que genera conflicto, la unién conyugal
cae también bajo la légica del dominio, de la apetencia y del ins-
tinto: «La mujer, cuyo “instinto ird hacia el (propio) marido” (cf.
Gn 3,16), y el hombre que responde a este instinto, segiin leemos:
“te dominara”»**. La Palabra que anuncia «hacia él ira tu apetencia»
(Gn 3,16) indica que la esfera de la sexualidad queda dominada
por el dinamismo de los instintos y los apetitos desordenados. En
el Principio varén y mujer estaban desnudos sin sentir vergiienza
(cf. Gn 2,25), lo que reflejaba una libertad interior respecto a la
constriccién del cuerpo y la sexualidad. Sin embargo, con la pre-
dominancia de los instintos, las relaciones entre varén y mujer se
ven reducidas a «objeto de atraccién, de modo semejante, en cierto
sentido, a como sucede en “el mundo” de los seres vivientes. [...] El
sustrato natural y somatico de la sexualidad humana se manifesto
(a partir del pecado) con una fuerza casi autégena, marcada por
una cierta “constriccion del cuerpo”, operante segin una dinamica
propia que limita la expresion del espiritu y la experiencia del in-
tercambio del don de la persona»*. La concupiscencia transforma
el sexo en un absoluto, en un idolo, que oculta y anula a la persona
e incapacita por tanto el amor.

El caracter inexorable del instinto sexual, propio del mundo ani-
mal, implica una vision de la sexualidad como una realidad deter-
minada naturalmente, que escapa, por tanto, a la dindmica del acto
humano®. El Papa emplea el término “insaciabilidad” para expre-
sar ese instinto del hombre, residuo deformado de aquel llamado
a la comunién de personas, que, al quedar limitado a la dimension
del instinto sexual, se ve condenado a la frustracion. Sin embargo,
a pesar del pecado, el hombre y la mujer siguen siendo atraidos por

33 Ibid., 30,5.
34 Ibid., 32,2.

35 En el primer capitulo de Amor y responsabilidad, Karol Wojtyla aborda la temdtica
del impulso sexual, distinguiendo entre el impulso sexual presente en los seres
humanos y el instinto que estd presente de manera anédloga en los animales, des-
tacando que la sexualidad humana se eleva a un nivel mucho mas alto que es
justamente el de la comunién de personas.
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este deseo de union, que es una verdadera vocacion, pero que esta
en constante amenaza. La tensién establecida por los apetitos des-
ordenados engendra conflictos internos en la persona y dificultades
en las relaciones interpersonales. Por esto dice Juan Pablo IT que «el
corazon se ha convertido en el lugar de combate entre el amor y la
concupiscencia».

En conclusion: en este apartado se ha explorado la deformacion
que sufre la imago Dei en el hombre a causa del pecado, lo cual
afecta su identidad, su relacion con Dios, consigo mismo, con la
creacion y con los demads, especialmente entre varén y mujer. Y,
si bien el pecado no destruye la imago Dei, si limita la capacidad
fundamental para la comunion de personas que constituye el fin y
cumplimiento de la imago. Es importante comprender estas impli-
caciones para poder plantear el camino de restauracién de la verda-
dera imagen de Dios en el ser humano y recuperar asi plenamente
la vocacién al Amor que nos ha sido dada desde el Principio.

I1. La imago Dei restaurada

La situacién del hombre después del pecado es clara: si bien
la imago Dei no es aniquilada, si es deformada. Aunque el hom-
bre sigue estando llamado a la comunién de personas, no sabe el
camino, ha perdido el norte y, como dice San Pablo, va como a
tientas (cf. Hch 17,27) buscando a Dios y buscando el sentido de
su existencia.

La redencion es el acto de misericordia de Dios por el cual, reve-
lando al hombre su misterio de amor, le muestra al mismo tiempo
su vocacion al amor. Este acto tnico de la misericordia de Dios se
realiza en Cristo que es la misericordia de Dios encarnada, el Dios
hecho hombre que revela el hombre al hombre y su altisima voca-
cién®®. Por ello es llamado: el Redentor del hombre®”.

Anteriormente se dijo que el pecado no se limita a una distorsion
en la percepcion de la realidad, sino que, ante todo, es una ruptura
de la Alianza con Dios. Por consiguiente, el remedio al pecado no
consiste en un mero cambio de perspectiva o “iluminacién”, sino
en reestablecer la relacién del hombre con Dios. La Redencion es
fruto de la Encarnacién, es decir, se realiza en la carne; es fruto de
la unién de Dios con el hombre en Cristo. Esta unién restaura la
Alianza, de modo que el hombre recupera todo lo que habia que-

36 Cf. Gaudium et spes, 22.

37 En alusion clara a la primera enciclica de San Juan Pablo II: Redemptor hominis
(4 de marzo de 1979).
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dado perdido por el pecado, muy especialmente su capacidad de
amar, restaurandose asi la imago Dei.

En esta seccion, se evita repetir el mismo esquema de la anterior,
ya que es evidente que la accion salvadora de Cristo incide positi-
vamente en todas las relaciones del hombre con Dios, el mundo,
los demas y consigo mismo. En lugar de esto, se pone el enfoque en
describir, a partir de las catequesis, el proceso de redencion porque,
como bien dice el Papa, «la redencion es la via a la resurreccion»®, y
por tanto no es algo que sucede de un dia para otro. Primero Cristo
hace una llamada exterior, por asi decirlo, a través de sus palabras
en el Sermoén de la montafa; y posteriormente lo hace de manera
interior a través del don del Espiritu que permite al hombre vivir
segun el ethos del evangelio.

El Papa presenta a Cristo en esta parte central del triptico an-
tropolégico como «Aquel que conoce el corazén del hombre» (Jn
2,25). En el Serm6n de la montafa, Jesucristo se presenta como
un nuevo Moisés que lleva a cumplimiento la ley antigua, como el
nuevo Legislador y Maestro que explica «la necesidad del “cumpli-
miento” de la ley para realizar el Reino de Dios»*. Efectivamente,
en el sermo6n de las bienaventuranzas «Jesucristo realiza una revi-
sion fundamental del modo de comprender y cumplir la ley moral
de la Antigua Alianza»*.

Cristo habla al corazén del hombre con autoridad* porque co-
noce lo que hay en el corazén del hombre, «no puede hablar de
otro modo, sino con semejante conocimiento de causa»*’. Ese co-
nocimiento interior es lo que hacia que la gente dijese: «nadie ha
hablado jamas como El» (Jn 7,46). Jesucristo se presenta, por tanto,
como el Senor de lo que hay en lo intimo del hombre y el tinico
por tanto capaz de reformar esa imago Dei que habia sido deforma-
da por el pecado.

Cristo es el inico capaz de entender al hombre en profundidad
y de llamarlo, por tanto, a la autenticidad. Desde el conocimiento
de nuestras conciencias, El habla al hombre desde lo intimo, no
como un legislador externo que impone nuevas normas, sino que
revela al corazon el verdadero significado de la norma y aquello

38 JuaN PaBLo II, Hombre y mujer..., 70,8.
39 Ibid., 24,1.
0 Ibid.

# La divinidad de Jesucristo, y por tanto su autoridad como reformador de la ley
antigua, estd implicita en aquel «Pero Yo os digo» a través del cual el Sefor profun-
diza en el sentido del Decdlogo.

2 Ibid., 34,2.
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por lo cual el mandamiento es palabra de vida y camino seguro de
salvacion.

El Papa insiste en estas catequesis en que Cristo no acusa al hom-
bre, sino que apela a su corazén, es decir, le hace un llamamiento.
Bajo este aspecto, estas catequesis iluminan directamente aquella
madxima del Concilio que insiste en que el hombre es llamado por
Cristo a descubrir esa altisima vocacion** para la cual fue creado.

Sobre las palabras de Cristo en Mt 5,28 que dice «Todo el que
mira a una mujer deseandola, ya ha cometido adulterio con ella
en su corazén», que parece que contienen una acusacion, el Papa
explica:

Con estas palabras no se acusa al corazén, sino que se le somete a
un juicio, o mejor, se le llama a un examen critico, mds atin, auto-
critico: ceda o no a la concupiscencia de la carne. [...] El juicio que
alli se encierra acerca del «deseo», como acto de concupiscencia de
la carne, contiene en si no la negacién, sino mds bien la afirma-
cion del cuerpo, como elemento que juntamente con el espiritu
determina la subjetividad ontolégica del hombre y participa en su
dignidad de persona*‘.

Por tanto, lo que hace Cristo es una invitaciéon al hombre a ser
sincero consigo mismo, a superar la ceguera interior de la concu-
piscencia, y no enganarse culpando al cuerpo de lo que en reali-
dad es un desorden de sus deseos y costumbres, de su ethos. Es una
invitacion de ir del fenémeno, que seria en este caso el adulterio,
al fundamento, que es lo que llama Jesucristo el adulterio en el co-
razon, el deseo desordenado que reduce a la calidad de objeto, en
este caso, a la mujer.

El adulterio cometido «en el corazén» no se circunscribe a los l1imi-
tes de la relacion interpersonal, que permiten individuar el adulte-
rio cometido «en el cuerpo». No son estos limites los que deciden
exclusiva y esencialmente el adulterio cometido «en el corazén»,
sino la naturaleza misma de la concupiscencia, expresada en este
caso a través de la mirada, esto es, por el hecho de que el hombre
-del que, a modo de ejemplo, habla Cristo- «mira para desear»*.

En este sentido, Jesucristo es capaz de dar luz interior a la con-
ciencia llamandola para que discierna los movimientos interiores
y distinga entre lo que viene de Dios y lo que viene de la concu-
piscencia o del mundo. Cristo es aquél que es capaz, a través de la
redencion, de volver al hombre al camino querido por Dios desde
el inicio de la Creacién: «En el ethos de la redencion del cuerpo

3 Gaudium et spes, 3.
4 JuaN PaBro II, Hombre y mujer..., 34,2.
4 Ibid., 43,2.
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deberd reanudarse de nuevo el ethos originario de la creacién»*. El
nuevo ethos revela, por tanto, la profundidad del corazon y busca
liberarlo de la concupiscencia para que «pueda resplandecer mas
plenamente el hombre: varén y mujer en toda la verdad interior
del reciproco “para”»¥. Cristo hace que el hombre pueda vislum-
brar la plenitud perdida y quiera reconquistarla*. La llamada de
Cristo encuentra en el corazén del hombre que lo escucha un “eco
del principio” *°, de manera que su llamada le recuerda al hombre
«quién es el varén, quién es la mujer y quiénes son el uno para el
otro reciprocamente»®.

La redencion de Jesucristo actia en todo el hombre. La reden-
cién no es solo un formalismo que adjudica al hombre pecador los
méritos de la redencién de Jesucristo, el tinico justo, sino que viene
a hacer justos y santos desde lo profundo del corazén a los hom-
bres pecadores. Esta es la radicalidad de la Redencion que se funda-
menta en la radicalidad de la Encarnacién, porque Cristo asumi6
toda nuestra naturaleza humana para redimirla en su totalidad.

Sobre el fundamento de este misterio, al que San Pablo (Rom 8,23)
define «redencién del cuerpo», sobre el fundamento de la realidad
llamada «redencién» y, en consecuencia, sobre el fundamento del
ethos de la redencion del cuerpo, no podemos detenernos solamen-
te en la acusacion al corazén humano, basindonos en el deseo y
en la concupiscencia de la carne. [...] La redencion es una verdad,
una realidad, en cuyo nombre debe sentirse llamado el hombre, y
«llamado con eficacia». Debe darse cuenta de esta llamada también
mediante las palabras de Cristo segin Mateo 5,27-28, leidas de
nuevo en el contexto pleno de la revelacién del cuerpo. El hombre
debe sentirse llamado a descubrir, mds atin, a realizar el significado
esponsalicio del cuerpo y a expresar de este modo la libertad inte-
rior del don, es decir, de ese estado y de esa fuerza espirituales, que
se derivan del dominio de la concupiscencia de la carne®'.

Aclara por ello el Papa que Cristo se coloca ante los que le escu-
chan en el Sermén de la montana desde la perspectiva de la reden-
cién y es capaz de llamar al hombre a vivir segtn la plenitud del
misterio de la creacion porque en él y por medio de él se realiza el
misterio de la redencién. La llamada de Cristo es una llamada efi-
caz y esto es asi por dos motivos: primero, porque es una llamada
que no cae en el vacio, en cuanto que el hombre tiene un corazén

¢ Ibid., 49,4.
47 Ibid., 43,6.
8 Cf. Ibid., 43,7.
# Cf. Ibid., 46,5.
50 Ibid., 46,5.
51 Ibid., 46,4.
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capaz de escucharla y ha sido justamente creado para responder a
esa llamada; y segundo, porque la redencion tiene la fuerza capaz
de reestablecer en el hombre el orden de la creacién.

La eficacia del llamamiento de Cristo, su potencia regeneradora,
revela que el Senor no es solo un “sabio” que conoce lo que hay
en el corazon del hombre, como Sécrates, por ejemplo, sino que es
el Redentor del hombre porque es capaz de sacar al hombre de su
pecado. No solo le da consejos prudentes, sino que su Palabra tiene
un efecto eficaz en el corazon. Es decir, la llamada de Cristo, «sig-
nifica también la posibilidad y la necesidad de transformar aquello
sobre lo cual ha pesado fuertemente la concupiscencia de la car-
ne»* que es la imago Dei. Por tanto, la invitacion no es a «temer la
severidad de estas palabras sino tener confianza en su contenido
salvifico, en su potencia»®.

Esta transformacién en el corazon del hombre se puede explicar
en dos aspectos: el combate espiritual y la vida segtin el Espiritu,
que en palabras de la teologia espiritual tradicional serian la ascéti-
cay la mistica. Dos aspectos de la vida espiritual que no pueden ni
deben separarse, sino integrarse, so pena de atrofia espiritual.

1. El combate espiritual

El camino a la plenitud de vida al que el Sefior llama en el
Sermén de la montana implica el ejercicio del senorio de si mis-
mos** o autodominio. El prefijo auto de autodominio no significa
autonomia del sujeto e independencia. El autodominio, como se
ha visto, refleja la estructura de la persona humana que, en cuanto
persona, existe como sujeto libre y consciente de si mismo, pero
no independientemente de los demads, sino justamente “con” los
demas y “para” los demas. El autodominio, por tanto, lejos de la
autonomia, es mds bien capacidad de donacién.

El autodominio es un camino, es verdaderamente un combate
espiritual que se juega en el plano del discernimiento de los afectos
y deseos del corazon. Justamente Cristo llama al corazén porque es
ahi donde esta la batalla. El discernimiento de los deseos requiere
que el hombre esté sobre si mismo, que ejerza senorio, mantenien-
do la conciencia de si mismo y disponiéndose a seguir a Cristo y
llegar a ser aquello que esta llamado a ser. Este discernimiento es
aquello que permite al hombre conocerse a si mismo desde Dios
y le capacita para el autodominio, para tener ese senorio sobre si
mismo que le dignifica en cuanto hombre.

52 Ibid., 47,5.
53 Ibid., 43,7.
54 Cf. Ibid., 49,4.
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Esta es una «ciencia» que de hecho no puede aprenderse solo en
los libros, porque se trata aqui en primer lugar del «conocimiento»
profundo de la interioridad humana. En el ambito de este conoci-
miento, el hombre aprende a discernir entre lo que, por una parte,
compone la multiforme riqueza de la masculinidad y feminidad en
los signos que provienen de su perenne llamada y atraccién creado-
ra, y lo que, por otra parte, lleva solo el signo de la concupiscencia.
[...] El hombre interior ha sido llamado por Cristo a adquirir una
valoracién madura y perfecta, que lo lleve a discernir y juzgar los
varios motivos de su mismo corazon. Y es necesario anadir que esta
tarea se puede realizar y es verdaderamente digna del hombre®>.

Juan Pablo II, con el realismo antropolégico que le es carac-
teristico, aborda el tema de la espontaneidad, que es una de las
grandes objeciones que presenta el mundo contemporaneo al ethos
del Evangelio. Para quien lleva una vida segtn sus instintos y ape-
titos, el estilo de vida del Evangelio no le parece algo espontaneo
ni auténtico. Queda claro que cuando hay desorden en la vida y las
pasiones e instintos dominan la sensibilidad de la persona, el au-
todominio da la impresion inicial de coartar los deseos del sujeto
y hacerle caer en una especie de vacio del sentido. «Sin embargo,
incluso ya la primera vez, y mucho mads si se adquiere después el
hdbito, el hombre realiza la gradual experiencia de la propia dig-
nidad y, mediante la templanza, atestigua el propio autodominio
y demuestra que realiza lo que en él es esencialmente personal»*°.

Cristo llama, por tanto, al hombre a una «plena y profunda con-
ciencia de los propios actos, de los impulsos internos de su “cora-
zon” de manera que sea capaz de individuarlos y calificarlos con
madurez. [...] y que sepa sacar de todos esos impulsos lo que es
conveniente para la “pureza del corazon”»¥. El Papa demuestra que
el camino de la autoconciencia y del autodominio es el inico ver-
daderamente digno y propio de la persona. El camino contrario,
que es el de las apetencias y de los instintos desordenados, mantie-
ne al hombre sujeto a esa légica de la concupiscencia que contradi-
ce constantemente la comunion de personas y deforma por tanto
la imago Dei, como se ha visto.

2. La vida en el Espiritu

Ahora bien, el camino de autodominio es evidente que el hom-
bre no lo realiza con las solas fuerzas humanas. «En esta lucha entre
el bien y el mal, el hombre se demuestra mas fuerte gracias a la po-
tencia del Espiritu Santo que, actuando dentro del espiritu huma-

5 Ibid., 48,4.
¢ Ibid., 49,6.
57 Ibid., 48,3.
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no, hace realmente que sus deseos fructifiquen en bien. Por tanto,
éstas son no solo -y no tanto- “obras” del hombre, cuanto “fruto”,
esto es, efecto de la accion del “Espiritu” en el hombre»®.

Dice el Papa que «el misterio de la redencion fructifica en el
hombre también de modo carismatico», es decir, que llega a su
plenitud de expresion por medio de los dones del Espiritu, de sus
carismas. En la lista de los frutos del Espiritu que hace San Pablo
en Gdlatas 5,22-23 pone justamente el dominio de si, y es que efec-
tivamente la virtud humana se perfecciona por el don mismo del
Espiritu que permite al hombre realizar ese autodominio segtn la
medida de Cristo y, por tanto, como una elevacion de sus deseos
a la perfeccién mas alta que es fruto del amor humano y no como
una represion de los instintos desordenados. Es el Espiritu que
Cristo dona a sus discipulos el que les permite cumplir su man-
damiento «Amaos los unos a los otros, como Yo os he amado» (Jn
13,34-35). El «como Yo os he amado» es posible cumplirlo gracias
al don del Espiritu.

La vida segtin el Espiritu es, por ello, el fruto maduro de la obra
de la redencion en el corazén del hombre. La eficacia de la reden-
cién se evidencia en la liberacion de las obras de la carne, lo que
habilita la vida en conformidad con el Espiritu, como se expone
en Gdlatas 5,16-25. El cuerpo del hombre es llamado a ser mani-
festacion del espiritu®, es decir, signo sacramental de la redencion
de Jesucristo, presencia y testimonio en este mundo del poder del
Evangelio.

La vida segun el Espiritu es garantia de esa liberacién de la cons-
triccién de la concupiscencia, del vivir para nosotros mismos, y
permite al hombre vivir para Dios y para los demas, realizando en
el amor el significado esponsal de nuestro cuerpo. «Cristo nos ha
liberado. De hecho, Cristo ha realizado y manifestado la libertad
que alcanza su plenitud en la caridad, la libertad gracias a la cual
nos servimos “los unos a los otros”; en otras palabras: la libertad
que se convierte en fuente de “obras” nuevas y de “vida” segtin el
Espiritu».

Aplicando el principio de la vida en el Espiritu a la virtud de la
pureza, el Papa considera como frecuentemente se malinterpreta
la pureza reduciéndola al control de las pasiones y, por ende, erré-
neamente se asocia con el don de fortaleza, en cuanto que perfec-
ciona la virtud de la templanza. Sin embargo, el Papa seniala que la
capacidad de mantenerse libre de impureza y mantener el cuerpo

58 Ibid., 51,6.
% Ibid., 45,2.
60 Ibid., 53,2.
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en santidad no llega a su plenitud en el mero dominio de las pasio-
nes, sino especialmente por el don de piedad (donum pietatis) que
permite reconocer en el préjimo su dignidad mas profunda que es
la de ser templum Dei. La virtud de la pureza, perfeccionada por el
don de piedad, da al hombre la capacidad de ver a los demas como
Dios los ve, sin la distorsiéon de la concupiscencia. En este sentido,
el don de piedad es una participacion en la mirada originaria que
reconoce la bondad, la belleza y la pureza de toda la creacion y
muy especialmente del cuerpo humano de varén y mujer®.

En conclusién, en esta seccion se ha explorado la realidad de la
imago Dei en el ser humano, observando cémo estaimagen divina ha
sufrido deformaciones debido al pecado y cémo ha sido restaurada
por la accién redentora de Cristo. Se ha mostrado como la duda del
dony la ruptura de la Alianza con Dios afectan a la autoconciencia,
la autocomprension del hombre y sus relaciones con Dios, consigo
mismo, con los demads y con la creacién, quedando comprometida
toda la estructura de autodominio y responsabilidad.

Anticipando la préxima seccion, en la cual se examinara la ple-
na realizacién de la imago Dei en el contexto escatologico, es per-
tinente reconocer que la vida en el Espiritu y la vida de gracia son
una especie de preludio y anticipo de la vida eterna. Atin no se ha
revelado aquello que seremos (cf. 1Jn 3,2), sin embargo, la imago
Dei restaurada por Cristo y en Cristo prepara al hombre para entrar
en el misterio de la Resurreccién, donde la imagen divina encontra-
rd su plena realizacion.

¢ «El Espiritu Santo que, seglin las palabras del Apéstol, entra en el cuerpo huma-
no como en el propio “templo”, habita en él y actda con sus dones espirituales.
Entre estos dones, conocidos en la historia de la espiritualidad como los siete
dones del Espiritu Santo (cf. Is 11,2 segin los Setenta y la Vulgata), el mds cercano
a la virtud de la pureza parece ser el don de la “piedad” (eusebeia, donum pietatis). Si
la pureza dispone al hombre para “mantener el propio cuerpo en santidad y res-
peto”, como leemos en 17es 4,3-5, la piedad, que es don del Espiritu Santo, parece
servir de modo particular a la pureza, sensibilizando al sujeto humano sobre esa
dignidad que es propia del cuerpo humano en virtud del misterio de la creaciény
de la redencion. Gracias al don de la piedad, las palabras de Pablo: «;O no sabéis
que vuestro cuerpo es templo del Espiritu Santo, que estd en vosotros... y que no
os pertenecéis?», adquieren la elocuencia de la experiencia y se hacen verdad viva
y vivida en las acciones. Esas palabras, por lo tanto, dejan plenamente abierto el
acceso a la experiencia del significado esponsal del cuerpo y de la libertad del don
que va unida con él y en la cual se revela el rostro profundo de la pureza y su vin-
culo organico con el amor» (Ibid., 57,2).



La imago Dei deformada y restaurada 283

I1I. La imago Dei llevada a plenitud y cumplimiento

En esta seccion se profundiza en el misterio del “hombre esca-
tolégico”®, en el cual la imago Dei alcanza su mdxima plenitud y
cumplimiento por el poder de la Resurrecciéon de Cristo, que ac-
tda en toda la creacién y muy especialmente en el hombre. Esta
restauracion del hombre se realiza gracias a la definitiva participa-
cion de la vida divina y en la perfecta comunién de personas en la
Trinidad. «De este modo, esta realidad significa el verdadero y defi-
nitivo cumplimiento de la subjetividad humana y, sobre esta base,
la definitiva realizacion del significado “esponsal” del cuerpo»®.

Dice el Papa que «debemos pensar en la realidad del “otro mun-
do” con las categorias del redescubrimiento de una nueva y per-
fecta subjetividad de cada uno y, a la vez, del redescubrimiento de
una nueva y perfecta intersubjetividad de todos»®. Siguiendo esta
pauta, nuestro andlisis del misterio de la resurreccién procedera si-
guiendo el esquema de la subjetividad a la intersubjetividad. Es el
mismo esquema de las experiencias de soledad y unidad, pero aho-
ra en perspectiva escatolégica: la soledad originaria, en su plenitud,
se transforma en una perfecta subjetividad: y, por su parte, la unidad
originaria se desarrolla en una perfecta intersubjetividad.

En contraste con la perspectiva original, donde los momentos
de soledad y unidad se pueden contemplar de manera separada
y de hecho asi se presentan en el relato del Génesis, en el contexto
escatologico esta distincion se vuelve un tanto artificiosa. En el es-
catologico, la plenitud de la naturaleza humana repele a una sepa-
racion entre lo subjetivo y lo intersubjetivo; es inconcebible un es-
tado del hombre aislado de la comunién de personas. Cuanto mas
si se considera en relacién con el estado del hombre en la historia:
«Soledad y comunion, identidad y relacién, subjetividad e inter-
subjetividad, son binomios que viven en una relacién conflictiva
en la historia por efecto del pecado, pero no sera asi en la comu-
nién de los santos»®.

Antes de entrar en el tema de la experiencia escatolégica es ne-
cesario aclarar el concepto de escatologia del cual partimos y la po-
sibilidad que tenemos de hablar de una experiencia escatolégica.

2 Las catequesis de Teologia del cuerpo de “hombre escatolégico” son las del ter-
cer ciclo, que abarca de la 64 a la 72 y fueron pronunciadas del 11 de noviembre
de 1981 al 10 de febrero de 1982.

¢ JuaN PaBro II, Hombre y mujer..., 68,4.

¢ Ibid., 68,4.

% J. RODRIGUEZ, El varon padre y la mujer madre, plenitud de la imagen de Dios, Ateneo
Pontificio Regina Apostolorum, Roma 2022, 250.
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1. Concepto de escatologia cristiana

Lo primero que hay que afirmar es la posibilidad de la resurrec-
cion de la carne. Mas alla de los materialismos que afirman que la
existencia del hombre termina con la muerte corporal, existen di-
versas “teorias” que postulan la subsistencia de algtin principio es-
piritual después de la muerte. En el ambito filoséfico, la raiz plato-
nica ha sido la pionera de esta reflexion idealista. Sin embargo, sin
la unién del alma con el cuerpo, es imposible que se dé una expe-
riencia escatologica verdaderamente humana. De alguna manera,
filos6ficamente hablando, se cae en una petitio principii, cuando se
postula la supervivencia de un principio espiritual, pero se niega
la posibilidad de la Resurreccién. Desde el punto de vista de la ex-
periencia escatolégica, Juan Pablo II considera que, efectivamente,
«la perfeccion escatolégica y la felicidad del hombre no pueden ser
entendidas como un estado del alma sola, separada (segtn Platén:
liberada) del cuerpo, sino que es necesario entenderlas como el
estado del hombre definitiva y perfectamente “integrado”»*°.

Es verdad que la idea de la Resurreccion repele a la razén, como
le dijeron los atenienses a San Pablo: «sobre esto ya te escucharemos
en otra ocasion» (Hch 17,32). Es el evento mismo de la Resurreccién
de Jesucristo el que fundamenta nuestra fe en la resurrecciéon de la
carne. «Dios en su omnipotencia dard definitivamente a nuestros
cuerpos la vida incorruptible uniéndolos a nuestras almas, por la
virtud de la Resurreccion de Jestis»*”. También entre los judios exis-
tia el grupo de los saduceos que negaban la Resurrecciéon de los
muertos y a los que Jesus dijo: «estdis muy equivocados porque
desconocéis las Escrituras y el poder de Dios» (Mt 22,29).

Por lo que respecta a la posibilidad de la resurreccién, Cristo se re-
mite precisamente a ese poder que va unido con el testimonio del
Dios vivo, que es el Dios de Abraham, de Isaac, de Jacob, y el Dios
de Moisés. El Dios a quien los saduceos «privan» de ese poder no es
ya el Dios verdadero de sus padres, sino el Dios de sus hipétesis e
interpretaciones. Cristo, en cambio, ha venido para dar testimonio
del Dios de la Vida en toda la verdad de su poder, que se despliega
sobre la vida del hombre®®.

Por tanto, lo que Cristo argumenta ante los saduceos y ante
cualquiera que niegue la posibilidad de la Resurreccion es que el
Dios que tiene el Poder para crear todo de la nada, tiene ese mis-
mo Poder para resucitar de los muertos. Y asi como el motivo de
la creacién es el Amor, el motivo de la Resurreccion es el mismo

¢ JuaN PaBro II, Hombre y mujer..., 66,6.
¢ CCC, n. 997.
8 JuaN PaBro II, Hombre y mujer..., 65,7.
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Amor. Dios da la vida porque ama y la restaura porque ama. «El
hombre no puede, por tanto, perecer totalmente, porque es conoci-
do y amado por Dios»®.

Por ultimo, acerca de la posibilidad de la resurreccién del cuer-
po, es necesario afirmar también que ésta se realizara en el cuerpo
sexuado de varén y mujer. El andlisis de la “experiencia escatol6-
gica” subraya el aspecto subjetivo y personal de la resurreccién de
la carne: no es solo la “naturaleza humana” la que resucita sino la
persona humana concreta, varén o mujer, en su integridad psico-
somadtica. La persona humana desde su creacion lleva en su sexua-
lidad el signo de su vocacién al amor, que no desaparecera en la
resurreccion futura. «Cristo dice: “no tomaran mujer ni marido”,
pero no afirma que este hombre del «mundo futuro» no sera ya va-
rén ni mujer, como lo fue “desde el principio”»™. Sin embargo, «el
significado de ser, en cuanto al cuerpo, varon o mujer en el “mun-
do futuro”, hay que buscarlo fuera del matrimonio y de la pro-
creacion, pero no hay razon alguna para buscarlo fuera de lo que
(independientemente de la bendicion de la procreacién) se deriva
del misterio mismo de la creacién»”. Este tema sera profundizado
en el apartado sobre la perfecta intersubjetividad, que incluye la
temporalidad del matrimonio.

La escatologia cristiana no se limita inicamente al futuro des-
pués de la muerte y al final de los tiempos, sino que posee una
dimensién intrahistérica, ya que el evento escatologico ha ingre-
sado en el tiempo por medio de Cristo que ejerce una atraccién
sobre nosotros: «cuando yo sea levantado de la tierra, atraeré a to-
dos hacia mi» (Jn 12,32). De ahi que la expresion tradicional “ya
pero todavia no””? sea utilizada ampliamente en el ambito escato-

], RATZINGER. «Resurreccion de la carne - aspecto teoldgico», en Sacramentum
Mundi, vol. VI, Herder, Barcelona 1976, 74-75. Citado en JuaN Pasro II, Hombre y
mujer..., 68, nota 1.

7 Juan Pasro II, Hombre y mujer..., 69,3.
“ Ibid., 69,3.

2 En la teologia cristiana, especialmente en la tradicion catdlica, se destaca que
los creyentes participan de la vida divina mediante la gracia, incluso antes de la
consumacion final. La expresién “ya pero todavia no” puede causar tension si se
interpreta que el “todavia no” niega completamente la participacion presente en la
vida divina a través de la gracia. Algunos te6logos prefieren hablar de un “ya pero
todavia mds” para enfatizar que, aunque la realizacién completa de la vida divina
ocurrird en el futuro, los creyentes ya experimentan auténticamente esa vida divina
en el presente por medio de la gracia, que es real participacion de la vida divina. El
proceso de theosis o divinizacién lleva a los creyentes, mediante la gracia, a trans-
formarse en Cristo. Aunque esta divinizacion se cumplird plenamente en el futuro,
existe una experiencia genuina de comunion con Dios en el presente.
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légico para indicar este modo incoado” de la escatologia. Por ello,
aunque la experiencia escatolégica se encuentra mayormente en el
ambito del mads alla, es importante destacar que, por medio de la
Redencién, es posible acceder ya en cierta medida a esa realidad.
A este respecto, el Papa dice que la realidad escatoldgica «es ya, en
cierto modo, una realidad de este mundo, dado que ha sido reve-
lada en él mediante la resurreccion de Cristo. Es una realidad injer-
tada en el hombre de “este mundo”, realidad que estd madurando
en él hacia el cumplimiento final»*. En 1Cor 15 dice San Pablo
que el segundo Addn, Cristo resucitado, no es antitesis del hombre
historico, sino su cumplimiento. Con la imagen de la semilla del
cuerpo corruptible, se evidencia que el hombre histérico tiene cier-
ta potencialidad para la Resurreccion, es decir, que ha sido hecho
para resucitar, que lleva en si la «imagen del Resucitado»™.

Hablar de experiencia escatoldgica, de perfecta subjetividad e
intersubjetividad, tiene el reto teoldgico de acceder a dicha expe-
riencia. El problema se pone en via de solucién cuando partimos
de un concepto de eschaton que pone en relacion la experiencia de
la gracia con lo que sera la experiencia de la gloria.

Se tratard de una experiencia completamente nueva, pero que al
mismo tiempo no estara en modo alguno al margen de aquello en
lo que el hombre ha tenido parte «desde el principio». Y ni siquiera
de aquello que ha constituido en él, en la dimension histérica de
su existencia [...]. El hombre del mundo futuro encontrard en esa
nueva experiencia del propio cuerpo, precisamente el cumplimiento
de lo que ha llevado en si, perenne e histéricamente en cierto sen-
tido como herencia y atin mas como tarea y objetivo como conte-
nido de ethos™.

73 Algunos reducen la escatologia incoada al estado del alma después de la muerte
en espera de la resurreccién del cuerpo. Sin embargo, dado que el concepto de
gracia incluye la participacién en la vida divina, es una semilla de eternidad en
el corazén del hombre que inicia ya en esta vida lo que se cumplird en la gloria.
Gracia y gloria, en este sentido, se refieren a la misma realidad in se, si bien difieren
en el quoad nos.

74 JuaN PaBro II, Hombre y mujer..., 71,4.
5 Cf. Ibid.

76 En la Teologia del Cuerpo se presenta la dimension de la gloria a partir de la
doctrina paulina de la redencién del cuerpo, que es el fruto escatolégico de la
redencion de Cristo. Desde el Principio, el plan divino apunta hacia la gloria;
toda la creacién anhela «ser liberada de la corrupcion para entrar en la libertad y
la gloria de los hijos de Dios» (Rm 8,19-21). La salvacién del cuerpo se realiza en
Cristo y la revelacién de los hijos de Dios anticipa la libertad futura y gloria que
experimentaran.

77 JuaN PaBro II, Hombre y mujer..., 69,5.
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La experiencia escatoldgica es el cuamplimiento de lo que en esta
vida es deseo, promesa y anticipo. En el corazén del hombre hay
anhelos que apuntan a este cumplimiento: el hombre desea co-
nocer a Dios, el hombre desea ser amado por si mismo y desea
poder donar a otros su vida como acto de amor. Cristo ha venido
a mostrarle el camino de realizacion de estos anhelos. Vincular los
deseos del corazon con la promesa de Cristo es lo que hace posible
una “reconstruccién teologica””® de las experiencias originarias vy,
por asi decirlo una “proyeccion teolégica” de la experiencia escato-
légica. Por la redencién el hombre puede descubrir que «lleva estas
dos dimensiones en lo profundo de la experiencia del propio ser»™.

La revelacion del cuerpo penetra en el corazén de la realidad que
experimentamos, y esta realidad es sobre todo el hombre, su cuer-
po, el cuerpo del hombre “histérico”. Al mismo tiempo, esta reve-
lacién nos permite sobrepasar el radio de alcance de la experiencia
histérica en dos direcciones. Ante todo en la direccion de ese “prin-
cipio” al que Cristo hace referencia en su didlogo con los fariseos
respecto a la indisolubilidad del matrimonio (cf. Mt 19,3-9); en
segundo lugar, en la direccién del “otro mundo” sobre el que el
Maestro llama la atencion de sus oyentes en presencia de los sa-
duceos que “niegan la resurreccién” (Mt 22,3). Estas dos “amplia-
ciones del radio de alcance” de la experiencia del cuerpo (si asi se
puede decir) no son del todo inalcanzables para nuestra compren-
sion, (obviamente teoldgica) del cuerpo. Lo que el cuerpo humano es
en el dmbito de la experiencia historica del hombre, no estd totalmente
desligado de esas dos dimensiones de su existencia, reveladas mediante
la palabra de Cristo®.

El acceso a la experiencia escatolégica no se da por medio de
métodos empiricos y meramente racionales®, sino que se da por
medio de una “fenomenologia teoldgica”, es decir, a través de la
experiencia humana redimida, a través de la vida espiritual de los
santos y de quien camina en pos de Ciristo.

Una vez afirmada la posibilidad de la resurreccién de la carne,
y visto que es posible un acceso a la experiencia escatolégica, se
estudia ahora en qué consiste ésta.

2. Soledad escatoldgica: perfecta subjetividad

La soledad originaria, segiin se dijo en el articulo precedente,
incluye la dimensién de la autoconciencia y la de la autodetermi-

78 Ibid., 68,6.
” Ibid., 69,2.
80 Jbid., 68,5.
81 Cf. Ibid., 69,2.
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nacion. En este apartado se explora, a la luz de las catequesis, el
modo en que estas dimensiones son llevadas a plenitud. El Papa
presenta en este ciclo algunos términos nuevos que sirven de marco
para la exposicion de esta perfecta subjetividad; son los siguien-
tes: la espiritualizacion, la divinizacién y la vision beatifica, que
representan la ctispide de la experiencia humana en este contexto
escatoldgico. Es importante destacar que tanto la espiritualizacién
como la divinizacién escatoldgicas pertenecen a otro género y no
solo a un grado superior del alcanzado en esta vida®. Esto quiere
decir que en la resurreccion se dara una transformacién de la natu-
raleza humana que, aun conservando su esencia, sera asumida por
y en la naturaleza divina. Un paralelismo con lo que sucede en la
Encarnacion del Verbo que, asumiendo una naturaleza humana, la
espiritualiza y la diviniza.

La espiritualizacion significa la integracion perfecta entre alma
y cuerpo, la armonia entre todas las facultades y potencias del
hombre por medio del Espiritu. La espiritualizacion es el cumpli-
miento definitivo del camino de “autodominio” y de “vida en el
Espiritu” que se comento6 en el apartado de la imago Dei restaurada.
Especifica Juan Pablo II que «se trata, pues, de una espiritualizacién
perfecta, en la que queda completamente eliminada la posibilidad
de que “otra ley luche contra la ley de la... mente” (cf. Rom 7,23)»%.
Comentando 1Cor 15, «se puede decir que San Pablo ve la realidad
de la futura resurreccion como una cierta restitutio in integrum, es
decir, como la reintegracién y, a la vez, el logro de la plenitud de la
humanidad»®*. El establecimiento del dominio del Espiritu sobre
toda carne hace que el hombre pueda vivir en la libertad de los
hijos de Dios.

Esta integracién en el hombre de todo su ser no tiene otro fin que
disponer a la persona para la divinizacion. Sin la espiritualizacion el
hombre es incapaz de acoger en plenitud el don de Dios, es como
un cantaro roto incapaz de retener el agua de vida (cf. Jr 2,13). Es
necesaria una espiritualizacién total para asi entrar en la comunién
divina de personas sin ningin limite y ser asi divinizado. Al mismo
tiempo, hay que decir que la espiritualizacion, si bien prepara para
la plena divinizacion, es a la vez fruto de esta divinizacién. «Esta
nueva espiritualizacién serd, pues, fruto de la gracia, esto es, de la
comunicacion de Dios, en su misma divinidad, no solo al alma,
sino a toda la subjetividad psicosomatica del hombre»®°.

8 Cf. Ibid., 67,3.
8 Ibid., 67,2.
8 Ibid., 72,3.
8 Ibid., 67,3.
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Dice el Senor que «los hijos de la resurreccion son hijos de Dios»
(Lc 20,36); esto quiere decir que la fuerza de la resurreccion estable-
ce en el hombre esa especial disposicion para recibir en si mismo
el don de la filiacion divina, el don de la plena insercion en Cristo,
y esto es obra del Espiritu. La divinizacién que transformara al ser
humano, varén y mujer, en la vida eterna es la plenitud de lo que
en esta vida es la gracia, en cuanto participacién en la vida divina.

La participacién en la naturaleza divina, la participacién en la vida
intima de Dios mismo, penetracion e impregnacion de lo que es
esencialmente humano por parte de lo que es esencialmente di-
vino, alcanzard entonces su vértice, por lo cual la vida del espiritu
humano llegard a una plenitud tal, que antes le era absolutamente
inaccesible®.

La divinizacion no implica que la persona humana desaparezca
en Dios, como si la humanidad fuese absorbida y anulada por la
divinidad. Por el contrario, es una afirmacion en plenitud de la
esencia de la persona humana, destinada desde su creacion a la
comunion con Dios. «Esta intimidad -con toda su intensidad sub-
jetiva— no absorbera la subjetividad personal del hombre, sino, al
contrario, la hara resaltar en medida incomparablemente mayor y
mas plena»®. «La total concentraciéon en Dios mismo de la subjeti-
vidad creada, redimida y glorificada, no alejard al hombre de este
cumplimiento, mds bien -al contrario- lo introducird en él y lo
consolidara»®.

Profundizar y sopesar debidamente esto es practicamente im-
posible. El misterio, por su propia naturaleza, permanece inson-
dable a la comprensién humana. No obstante, al respecto de esta
union, es posible expresar un aspecto que se anadira en el final de
los tiempos: el misterio insondable del Dios Amor se revelara en su
totalidad no solo en la Trinidad de las Personas Divinas, sino que
se anadira la entrada de todos los redimidos, cada hombre y cada
mujer salvados por la Sangre del Cordero, en el seno mismo de la
Trinidad. La realizacion del mysterion mega del que habla San Pablo
en Efesios.

Asi, pues, en el «otro mundo» el objeto de la «visiéon» serd ese mis-
terio escondido desde la eternidad en el Padre, misterio que en el
tiempo ha sido revelado en Cristo, para realizarse incesantemente
por obra del Espiritu Santo; ese misterio se convertird, si nos pode-
mos expresar asi, en el contenido de la experiencia escatoldgica y

8 Ibid., 67,3.
87 Ibid., 67,3.
8 Ibid., 68,4.
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en la «forma» de toda la existencia humana en las dimensiones del
«otro mundo»®’.

Juan Pablo II distingue dos dimensiones en la experiencia es-
catologica, una subjetiva y otra objetiva: la subjetiva es la plenitud
de todos los anhelos y capacidades del hombre; y la objetiva es el
objeto de la bienaventuranza: el “comunicarse” de Dios, o el “do-
narse” de Dios, a todo lo creado y en especial al hombre®. La vi-
sion beatifica aina sintéticamente ese aspecto subjetivo y objetivo
de la experiencia escatologica en cuanto que la beatitud indica la
saciedad de los anhelos y la visién indica la presencia del “objeto
deseado”. La vision beatifica corresponde con el desiderium naturalis
videndi Deum como su momento de satisfaccion.

Esta «experiencia escatologica» del Dios viviente concentrard en
si no solo todas las energias espirituales del hombre, sino que, al
mismo tiempo, le descubrird, de modo vivo y experimental, la «co-
municacién» de Dios a toda la creacién y, en particular, al hombre;
lo cual es el «don» mas personal de Dios, en su misma divinidad,
al hombre: a ese ser, que desde el principio lleva en si la imagen y
semejanza de EI”.

La vision beatifica, en cuanto expresion y concepto teologico, se
basa en pasajes biblicos como 1Cor 13,12: «Ahora vemos como en
un espejo, oscuramente; pero entonces veremos cara a cara» y 1jn
3,2 «sabemos que cuando El se manifieste, seremos semejantes a
El, porque le veremos tal cual es». La vision beatifica integra toda la
realidad psicosomatica del hombre y por tanto «en esta experiencia
escatolégica de la verdad y del amor, unida a la vision de Dios “cara
a cara”, participard también, a su modo; el cuerpo humano»’2. Es
posible afirmar que, en la visién beatifica, todos los sentidos del
hombre, interiores y exteriores, todas sus capacidades cognosciti-
vas, sensitivas y emocionales, quedaran saciadas con sobreabun-
dancia sea por la donacién de Dios, sea por la plena capacidad que
tendra de acoger el don divino; «aportara al espiritu humano una
tal “gama de experiencias” de la verdad y del amor, que el hombre
nunca habria podido alcanzar en la vida terrena. Cuando Cristo
habla de la resurreccion, demuestra al mismo tiempo que en esta
experiencia escatolégica de la verdad y del amor, unida a la visién
de Dios “cara a cara”, participara también, a su modo, el cuerpo
humano»’.

 Ibid., 67,5.
° Cf. Ibid., 67, 1y 2.
" Ibid., 67,5.
2 Ibid., 67,4.
% [bid., 67,4.
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En resumen, la exploracién de la soledad escatolégica o perfecta
subjetividad puede delinearse a través del estudio de las dimensio-
nes de la espiritualizacion, la divinizacién y la vision beatifica. A
través de la armonizacién de alma y cuerpo, la participacién en la
vida divina y la contemplaciéon de Dios cara a cara, el ser humano
entra en ese estado de felicidad plena y realizacién que supera todo
deseo y expectativa de este mundo.

3. Unidad escatologica: perfecta intersubjetividad

Ya se ha comentado que la division entre la soledad y la uni-
dad en la escatologia es artificiosa porque, de hecho, se daran si-
multdnea y no separadamente como en Génesis 2. Efectivamente,
los conceptos de espiritualizacion, divinizacién y vision beatifica
convergen en una union total de lo humano con lo divino que
lleva también a la unidad universal entre los seres humanos como
miembros de “un mismo cuerpo”. Esta perfecta intersubjetividad
apunta de hecho a la realizacion del misterio de la Iglesia, esposa 'y
cuerpo de Ciristo.

Al respecto de esta intersubjetividad escatolégica es importante
tomar en cuenta algunos temas que describen de alguna manera
esta realidad: la comunién de los santos y las bodas del Cordero
con su esposa la Iglesia. Sin embargo, antes es necesario estudiar la
transformacion del significado esponsal del cuerpo en la eternidad
y la temporalidad del matrimonio.

Este ciclo de catequesis comienza con un comentario exegéti-
co al didlogo con Jests con los saduceos que, como es sabido, no
crefan en la resurreccién de los muertos (Mt 22, Mc 12, Lc 20). Los
saduceos le preguntan a Jesus por la realidad del matrimonio en la
Resurreccion poniendo en duda la realidad del mundo futuro en
base a la ley del levirato y el caso concreto de la viuda que tuvo siete
maridos®. La respuesta del Senor senala los errores que contiene,
el de la no creencia en la resurreccion ya se ha visto anteriormente,
pero, sobre la realidad del matrimonio en el mas alla; Jesucristo
les hace ver que en el mas alla varén y mujer «ni se casaran ni se-
ran dados en matrimonio», es decir que, aunque en sus cuerpos se
mantendrd la identidad masculina y femenina, el estado del cuerpo
en la resurreccion serd como el de la virginidad por el Reino, a lo
que se refiere la expresién de «serdan como angeles»*.

Esto senala un cambio profundo en la manera de comprender
y vivir el significado esponsal del cuerpo en la eternidad porque
en el principio Dios habia creado al hombre, varén y mujer, para

% Cf. Ibid., 64.
% Cf. Ibid., 64.
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que fuesen una sola carne, con lo cual la vocacién al matrimonio
era un principio universal. En esos primeros capitulos del Génesis
es practicamente imposible encontrar sugerencias que apunten a
la virginidad. Dice el papa que, «cuando Cristo dice que los que
participen en la resurreccién futura “ni se casaran ni seran dadas en
matrimonio” (Mc 12, 25), sus palabras [...] afirman no solo el final
de la historia terrena, vinculada al matrimonio y a la procreacion,
sino también parecen descubrir el nuevo significado del cuerpo».

Se entrevé la dificultad de comprensién que esto plantea para
los hombres de todo tiempo pues, mientras en esta vida es ya una
lucha comprender el matrimonio y vivirlo segin el significado es-
ponsal del cuerpo, llegar a distinguir la dimension esponsal de la
dimensién matrimonial comporta una lucha de titanes. Es necesa-
rio comprender que la esponsalidad puede realizarse también vir-
ginalmente. Por eso la virginidad por el Reino de los Cielos ilumina
tanto este «no se casaran». Por eso el Papa se hace esa pregunta
provocativa: «;es posible quiza pensar —a nivel de escatologia bi-
blica- en el descubrimiento del significado «esponsal» del cuerpo,
sobre todo como significado «virginal» de ser, en cuanto al cuerpo,
varén y mujer?» .

Quizas al “cara a cara” de la vision beatifica le hace falta estre-
char la relacion conceptual con la imagen evangélica del “banquete
de bodas” y el signo apocaliptico de las “bodas del Cordero”. De
otra manera, la vision beatifica parece quedar reducida a una con-
templacién gozosa de la belleza, grandeza y sublimidad de Dios,
pero desatiende la dimensiéon comunional del don reciproco.

El reciproco don de si mismo a Dios, don en el que el hombre
concentrara y expresard todas las energias de la propia subjetividad
personal y psicosomatica, serd la respuesta al don de si mismo por
parte de Dios al hombre. En este reciproco don de si por parte del
hombre, don que serd hasta el fondo y definitivamente beatificante
como respuesta digna de un sujeto personal al don de si por parte
de Dios, la virginidad, o mas bien el Estado virginal del cuerpo,
se manifestard plenamente como cumplimiento escatolégico del
significado esponsal del cuerpo, como el signo especifico y la expre-
sién auténtica de toda la subjetividad personal®®.

Por ello, las palabras del Senor «no tomaran marido ni mujer»
(Mc 12,25), «<son como un nuevo umbral de la verdad integral so-
bre el hombre»”. El umbral es el acceso a una casa, en este caso, re-

% Ibid., 67,4.
7 Ibid., 67,4.
% Ibid., 68,3.
% Ibid., 69,8.
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ferida al “otro mundo”, es «la definitiva y eterna “patria” del hom-
bre (cf. Flp 3,20), es la “casa del Padre” (Jn 14,2)»'°.

Es necesario acoger la ensefianza de Cristo sobre la temporali-
dad y sacramentalidad del matrimonio para acceder al significado
del cuerpo en la vida eterna 'y con ello a la comprension de la imago
Dei glorificada.

Temporalidad del matrimonio quiere decir que tanto el matri-
monio como la procreacién, «pertenecen exclusivamente “a este
mundo”. [...] En la resurreccién pierden, por asi decirlo, su razén
de ser»". Por tanto, el significado del ser varon y mujer debe bus-
carse fuera del matrimonio y de la procreacion, pero no fuera de
aquello que ha estado presente desde el misterio de la creacion y ha
sido renovado por el misterio de la redencion'®. La Palabra dice: “no
tomaran varén ni mujer”, pero no dice: “no seran varén y mujer”,
con lo cual, permanece la identidad, aunque cambia el tipo de re-
lacion. El “no tomaran varén ni mujer” hace posible la deduccién
de que «aquel significado “esponsal” del cuerpo se realizara, por lo
tanto, conjuntamente como significado perfectamente personal y
comunitario a la vez»'®.

La sacramentalidad del matrimonio significa que esta reali-
dad, creada y deseada por Dios, remite como un signo a una reali-
dad divinay, al mismo tiempo, tiene el poder de conferir la gracia a
la cual se refiere. Es presencia de esa realidad, pero no es la realidad
en si, sino que conduce hacia ella. En los siete sacramentos esto
sucede asi porque han sido instituidos por Cristo para la vida de la
Iglesia, es decir, para que la gracia se haga vida de la Iglesia. Sin em-
bargo, con el sacramento del matrimonio sucede que es asi desde el
Principio, por lo cual, Juan Pablo II lo denomina “sacramento del
principio” o “sacramento primordial”. Esta realidad de la unién del
varén y la mujer en una sola carne quedé deformada después del
pecado: «el matrimonio en cuanto sacramento primordial ha sido
privado de esa eficacia sobrenatural. No obstante, [...] no se cesé

10 Ibid., 66,3.
11 Ibid., 66,2.
102 Cf. Ibid., 69,3.
103 Tbid., 69,4.

104 Quizés este tema de la sacramentalidad del matrimonio hubiese sido interesan-
te afrontarlo de manera transversal primero en originario, después en histérico y
ahora en escatoldgico; sin embargo, he preferido dejar el tema para este momento
puesto que, si se aborda antes, también hay que afrontarlo en perspectiva escato-
légica, lo que hace complicado el discurso al inicio. De hecho, en las catequesis
no se presenta propiamente esta dimension sacramental del matrimonio hasta
el quinto ciclo, si bien se usa el término “sacramento” u otras expresiones como
“sacramento primordial” desde el primer ciclo.
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jamas de ser la figura de ese sacramento»'*. Por ello, «Cristo confir-
ma [...] al matrimonio como sacramento, instituido por el Creador
“al principio” [...]; de este modo abre el matrimonio a la accién
salvifica de Dios, a las fuerzas que brotan “de la redencion del cuerpo”
y que ayudan a superar las consecuencias del pecado y a consti-
tuir la unidad del hombre y de la mujer segtn el plan eterno del
Creador» . «De este modo, el sacramento de la redencién reviste,
en cierto sentido la figura y la forma del sacramento primordial»'”.

Ahora bien, visto que el matrimonio es un sacramento ja qué
realidad remite? La respuesta la extrae Juan Pablo II de la exégesis
de la carta a los Efesios que, desde el capitulo 1 muestra el plan divi-
no de salvacién como un misterio escondido en Dios desde toda la
eternidad que se ha revelado tltima y definitivamente en Cristo (cf.
Ef 1,3.10). Esta revelacién del misterio de Dios es precisamente la
revelacion de su Amor a través de la anchura, la longitud, la altura
y la profundidad del Amor de Cristo (cf. Ef 3,9-18) que se revela
como el Esposo de la Iglesia que se entrega a si mismo por ella (cf.
Ef 5,22-33), lo que San Pablo define como “gran misterio”. De tal
manera que el “gran misterio” se revela con un caracter esponsal'®,
a través de la entrega de Cristo mismo a la Iglesia.

El «<segundo Addn», Cristo, unido con la Iglesia a través del sacra-
mento de la redencién, con un vinculo indisoluble, andlogo a la
indisoluble alianza de los conyuges, es signo definitivo del mismo
misterio eterno. Al hablar, por tanto, del realizarse del eterno misterio,
hablamos también del hecho de que éste se hace visible mediante la vi-
sibilidad del signo. Y, en consecuencia, hablamos también de la sa-
cramentalidad de toda la herencia del sacramento de la redencidn,
refiriéndonos a toda la obra de la creacion y de la redencién y to-
davia mads al matrimonio instituido en el contexto del sacramento
de la creacién, asi como también a la iglesia como esposa de Cristo,
dotada de una alianza casi conyugal con E1'*°,

El Papa es también cuidadoso con sus afirmaciones y acota por
ello sus reflexiones explicando que San Pablo utiliza una analo-
gia que, de alguna manera, desvela algo del misterio, pero no la
totalidad del misterio, siguiendo aquella maxima de San Agustin:
si comprehendis non est deus'. «El misterio permanece trascendente
respecto a esta analogia, como respecto a cualquier otra con la que

195 JuaN PaBLo 11, Hombre y mujer..., 98,1.
106 Thid., 101,2.

7 Ibid., 98,2.

108 Cf. Ibid., 93,1.

19 Ibid., 98,5.

10 AGusTiN DE HIPONA, Sermdn 117.3.5.
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intentemos expresarlo en lenguaje humano»™!, como puede ser la
analogia con el amor “paterno” o el amor “misericordioso”"2. Por
ello, en el anilisis exegético de la Carta a los Efesios distingue entre
«la dimension eterna del misterio en cuanto escondido en Diosy la
dimensién de su realizacion histérica segin su dimension cristolo-
gica y al mismo tiempo eclesiolégica»'. Ahora bien, ;qué es lo que
revela del misterio de Dios esta analogia del amor esponsal? «La
analogia del amor de los esposos (0 amor esponsal) parece poner
de relieve sobre todo el momento del don de si mismo por parte
de Dios al hombre»“. «La analogia del amor esponsal indica el ca-
racter “radical” de la gracia: de todo el orden de la gracia creada»">.

Esta realidad de la esponsalidad de Cristo con la Iglesia, de algu-
na manera, abre el significado esponsal del cuerpo a la perspectiva
de su realizacion escatologica de una manera virginal. Cristo mis-
mo se revel6 como el Esposo y en sus parabolas hablo repetidas ve-
ces de esta realidad nupcial en perspectiva escatolégica. Asi mismo,
el Senor llevé una vida célibe en la que manifestd, con ternura y
misericordia, el inmenso amor que llevaba en su corazén por cada
personay a la vez permanecié abierto por igual a todos, realmente
sin exclusion alguna. Este tipo de vida que llevo, asi como el ma-
trimonio virginal de la Santisima Virgen con San José", son signo
escatologico de esa plenitud a la que todo hombre estd llamado.

El misterio de la redencion sobrepasa el circulo de los destinatarios de la
carta comprendidos en las analogia del matrimonio. [...] Abarca a cada
hombre y, en cierto sentido, a todo lo creado. [...] El «<sacramentum
magnumy, en este sentido, es incluso un nuevo sacramento del hom-
bre en Cristo y en la Iglesia: sacramento «del hombre y del mundo»"".

De esta manera, los célibes por el Reino de los Cielos no niegan
el significado esponsal de sus cuerpos, sino que lo realizan a imita-
cién de Cristo como signo de esperanza en la vida eterna. Valdria
la pena aqui una profundizacién sobre la vocacién al amor de los
consagrados, pero se deja para otro estudio especifico. Baste recor-

! TuaN PaBro II, Hombre y mujer, 96,1.
12 Cf. Ibid., 96,3.

3 Ibid., 95,7.

14 Ibid., 96,4.

5 Ibid., 96,4.

116 «<El matrimonio de Maria con José (en el que la Iglesia honra a José como espo-
so de Maria y a Maria como de él), encierra en si, al mismo tiempo, el misterio de
la perfecta comunién de las personas, del hombre y de la mujer en el pacto con-
yugal, y a la vez el misterio de esa singular “continencia por el reino de los cielos”:
continencia que servia, en la historia de la salvacién, a la perfecta “fecundidad del
Espiritu Santo”» (Ibid., 75,2).

7 Ibid., 103,7.
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dar la invitacion que hace el Papa a «penetrar mds a fondo en la
esencia misma de lo que sera la vision beatifica del Ser Divino, vi-
sion de Dios “cara a cara” en la vida futura. [...] Y también dejarse
guiar por esa “gama de experiencias” de la verdad y del amor, que
sobrepasa los limites de las posibilidades cognoscitivas y espiritua-
les del hombre en la temporalidad, y de la que sera participe en el
“otro mundo”» 8.

Descubrimos por tanto que en el estado del hombre escatologi-
co las caracteristicas del significado esponsal del cuerpo se encuen-
tran totalmente desveladas y realizadas. El hombre, creado como
don y para donarse, realizara su vocacion al entrar en el eterno do-
narse de Dios al hombre y del hombre a Dios!°.

La Iglesia se presenta por tanto como el objeto del amor de Dios.
La Iglesia es un sujeto colectivo; como en el Antiguo Testamento
lo era “Israel” para Yahvé ahora es la Iglesia, el nuevo Israel para
Cristo. «Cada “yo” concreto debe encontrarse a si mismo en ese
biblico “nosotros”»'?. La perfecta intersubjetividad pasa por com-
prender este “nosotros” de la Iglesia como realizacion de la comu-
nion de amor de los hombres en el misterio de la Trinidad.

La Iglesia es conducida, como esposa, a las bodas. La Iglesia,
como cuerpo, recibe de Cristo, su cabeza, el don de la salvacion
como un acto de amor nupcial. «<De este modo, el misterio de la
redencion del cuerpo lleva en si, de alguna manera, el misterio de
“las bodas del Cordero” (Ap 19,7)»'2.

Como sintesis de esta seccion, la imago Dei glorificada consiste
en que el hombre, varéon y mujer, en cuerpo y alma contemplara
a Dios cara a cara, serd llenado del gozo de su Senor y en ese esta-
do vivird eternamente en la comunién de los santos. Lo que en su
cuerpo en esta vida ha sido signo de su llamada a la comunién de
personas, en la eternidad se realizara virginalmente, y esto no sera
para ninguno una limitacion en el amor, sino que sera «la fuente
de la perfecta realizacion del “orden trinitario” en el mundo creado
de las personas»'?2.

IV. Conclusién

Esta conclusion consta de tres apartados. En el primero haré una
sintesis del trabajo hecho a la luz de los objetivos que nos habia-

8 Ibid., 67,4.
9 Cf. Ibid., 68.
120 1bid., 96,2.
21 Ibid., 90,6.
122 Tbid., 68,4.
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mos planteado al inicio del estudio; después, haré una breve critica
del trabajo hecho; y, por tltimo, haré un cierre recapitulando la
importancia y actualidad del tema.

1. Un primer resumen

Al concluir este trabajo, es importante recapitular los objetivos
que se establecieron en la introduccién (recogida en el primer ar-
ticulo publicado) y evaluar el alcance y la contribucién de la in-
vestigacion realizada. Los objetivos iniciales eran, en sintesis, los
siguientes:

a. Rescatar la dimension relacional y familiar de la persona huma-
na en contraposicion con el individualismo contemporaneo y con
una interpretacion reductiva de la imago solo a la luz de la analogia
psicolégica.

b. Profundizar en el concepto de la imago Dei en la Teologia del
Cuerpo de San Juan Pablo II y examinar cémo esta teologia enri-
quece la antropologia teoldgica al incorporar la dimensién inter-
personal y una interpretacién renovada de la “analogia familiar” a
la luz del misterio trinitario.

c. Resaltar la relevancia de la corporeidad y de la diferencia sexual
entre varéon y mujer como fundamento antropolégico clave para
la comunién de personas, asi como su intrinseca relacién con la
imago Dei.

Sobre el primer objetivo, se estudié la evolucion histérica de
la comprension de la imago Dei. Esto implicé analizar diversas in-
terpretaciones de los relatos de Génesis 1y 2, pasando por distin-
tas perspectivas teoldgicas que han surgido en la Iglesia hasta el
Concilio Vaticano II. Esta visién sintética proporcioné un marco
general para comprender la situacion de la antropologia teolégica
en el momento en que San Juan Pablo II entreg6 sus catequesis
sobre la Teologia del Cuerpo a la Iglesia.

En relacion con el segundo objetivo, hemos examinado cémo
las catequesis de Teologia del Cuerpo enriquecen la antropologia
teoldgica al incorporar la dimensién interpersonal. Hemos tomado
como punto de partida la frase programatica que afirma que «el
hombre se convierte en imagen de Dios no tanto en el momento
de la soledad, cuanto en el momento de la comunién»'?. Este en-
foque, que traza un camino desde la soledad hacia la unidad, nos
ha permitido llevar el concepto de la imago Dei desde la individua-

123 Ibid., 9,3. Con el fin de no caer en contraposiciones desde el inicio, aporto una
frase del Papa que sirve de contrapunto a otro texto ya citado: «En uno o en otro
estado, el ser humano se constituye como imagen y semejanza de Dios» (Ibid.,
69,4).
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lidad de la persona hasta la realidad de la comunion de personas.
Ademas, para lograr este objetivo, se ha considerado la importan-
cia de incorporar una reinterpretacion renovada de la “analogia fa-
miliar” a la luz del misterio trinitario: la analogia familiar, como
hemos explorado, posee una dimension ascendente y una descen-
dente, donde el principio de comparaciéon o analogia es el amor
entre las personas, divino en la Trinidad y humano en la familia.
De manera analoga a como el Padre ama al Hijo y el Hijo corres-
ponde al amor del Padre amdandole, de tal manera que ambos ex-
piran el Amor divino, el amor reciproco entre el varén y la mujer
participa de ese Amor y es fecundo. Esta aporte de San Juan Pablo
II contribuye a una comprension mas profunda y enriquecedora de
la antropologia teoldgica.

En relacién con el tercer objetivo, hemos resaltado la impor-
tancia fundamental de la corporeidad y la diferencia sexual entre
varén la mujer como base antropoldgica para la comunién de per-
sonas. El cuerpo sexuado se revela como portador de un significa-
do esponsal inherente, que contiene en si mismo la llamada a la
comunion de personas. Asi, la sexualidad establece una conexion
intrinseca con la esponsalidad, y cuando el Génesis proclama que «a
imagen de Dios lo cred, varén y mujer los creé» (Gn 1,27), se ilumi-
na el horizonte de la antropologia con la luz divina de la Trinidad.

Este misterio trinitario se ha revelado en y a través de Cristo. En
El, Dios no solo se acerca al ser humano como un emisario que trae
un mensaje o un embajador que representa a otro. En Cristo, Dios
se encarnd no solo para comunicar algo al ser humano, sino para
comunicarse a si mismo y, aiin mas, para entrar en una comunion
de amor con él. Por lo tanto, el punto de analogia intermedia entre
el amor de los conyuges en la familia y el amor de la Trinidad se
encuentra verdaderamente en el amor de Cristo por su Esposa, que
es su Cuerpo, es decir, la Iglesia.

Es importante sefialar que, aunque queda pendiente para un es-
tudio y desarrollo posterior, esta realidad de la Iglesia como sacra-
mento, la Iglesia como Esposa y la Iglesia como Cuerpo de Cristo,
es un hallazgo relevante. Queda claro, por ultimo, que el cuerpo
humano sexuado de varén y mujer tiene una relevancia tanto en la
protohistoria como en la historia y en la escatologia; sin embargo,
el significado esponsal del cuerpo se realiza de diferente manera en
cada estado teoldgico, como se ha evidenciado en el estudio de las
palabras de Cristo sobre el matrimonio en la vida futura y en sus
palabras sobre la virginidad por el Reino de los Cielos. Concluimos
subrayando, por tanto, el fundamento trinitario y cristolégico del
significado esponsal del cuerpo, que se realizara escatolégicamente
de una manera virginal.
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2. Critica del estudio

El presente estudio ofrece una profunda exploracion de la imago
Dei en el ser humano desde la perspectiva de la Teologia del Cuerpo
de San Juan Pablo II; sin embargo, podria desarrollarse a partir de
un analisis mas amplio del contexto teolégico contemporaneo. En
la actualidad, este trabajo entra en didlogo con diversas posturas
teoldgicas que, o bien desarrollan de alguna manera el mensaje wo-
jtyliano, o bien estin en discrepancia con el mismo y lo critican.
Seria enriquecedor, a nivel de desarrollo, llevar a cabo una com-
paracién critica con otros enfoques teoldgicos contemporaneos,
como la teologia de la liberacion, la teologia feminista, la teologia
de la cultura o la teologia ecolégica.

El desarrollo de la analogia familiar en la tesis es importante,
pero podria haberse profundizado atin mas. Se destaca la relevan-
cia de esta analogia, pero falta una exploracién mas amplia de su
relacion con otras perspectivas teoldgicas, especialmente la “ana-
logia filial” y la mencionada “analogia psicolégica”. Estos temas
trascienden los limites de este estudio, ya que en la misma Teologia
del Cuerpo se dan por supuestos sin una exploracion exhaustiva.
San Juan Pablo II se centra en el significado esponsal del cuerpo y
su significado generador o fecundo; por lo mismo, si bien la her-
menéutica del don apunta en tdltimo término a la paternidad de
Dios como dador de todo bien, atin es posible profundizar feno-
menoloégicamente en el significado filial del cuerpo. A partir de este
desarrollo se podria exponer de manera mas clara la dimensién de
la fraternidad y, en un sentido mas amplio, la de la amistad. Estas
son areas importantes que podrian trazar incluso un vinculo con la
teologia de Fratelli tutti del Papa Francisco, por ejemplo.

Otro de los posibles desarrollos es la sacramentalidad del matri-
monio y el significado escatoldgico de la virginidad por el Reino de
los Cielos. Es algo que Juan Pablo II si afronta en profundidad en
las catequesis pero que por los limites de esta investigacién no ha
sido posible estudiar en profundidad, si bien ha quedado expuesto
sintéticamente en una de las secciones.

Por ultimo, el método fenomenolégico usado por San Juan
Pablo II ha abierto un vasto horizonte de exploracion en diversos
aspectos relacionados con la antropologia cristiana y el cuerpo hu-
mano, por ejemplo: la masculinidad y la feminidad en si mismas
-objeto esta ultima de la carta apostédlica Mulieris dignitatem— la
ancianidad, la enfermedad, asi como cuestiones éticas contempo-
raneas, los momentos relacionados con el inicio y fin de la vida.
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3. Importancia y actualidad de este estudio

En el contexto actual, abordar la imagen de Dios en el ser huma-
no adquiere una importancia critica. La comprensioén de la imago
Dei, especialmente desde la perspectiva de la Teologia del Cuerpo de
San Juan Pablo II, ofrece la oportunidad de contrarrestar la deriva
individualista y la fragmentacién social actual. Al destacar que el
ser humano se convierte en imagen de Dios en el momento de la
comunion, se enfatiza la relevancia y dignidad de las relaciones
familiares e interpersonales.

Ademads, es importante vincular esta ensefianza magisterial con
las ensenanzas del Papa Francisco en Amoris laetitia 'y el Sinodo de
la Familia de 2015. Es necesario enfatizar la continuidad y com-
plementariedad de las ensefianzas del magisterio de la Iglesia en
diferentes contextos histéricos. El Sinodo y Amoris laetitia, especial-
mente en el capitulo VIII, apuntan a la realidad de fragilidad de la
persona humana especialmente cuando las estructuras familiares
y sociales estan fracturadas. La fragilidad humana requiere la for-
taleza del Evangelio para encontrar solidez y sanacién. La Teologia
del Cuerpo, en este contexto, emerge como una respuesta valiosa,
capaz de construir sobre roca la casa comun de la tinica familia de
los hijos de Dios, y contribuir asi a la reconstruccién del entramado
social que es fundamentalmente un entramado eclesial.



