AMOR HUMANO Y EXPERIENCIA DE DIOS

El amor humano no es una actividad ultima, sino la ex-
periencia de una aspiracién profunda que apunta hacia
el ultimo horizonte que buscamos: Dios es amor y don-
de hay amor ah{ estd Dios.

Alberto Ramfrez
Profesor de la Facultad de Teologfa

El amor es un fenémeno humano universal. No existe ser humano a
quien en su vida no se le plantee esta realidad del amor, como un date
fundamental de su existencia. Su ejercicio no es unfvoco, pero en sus
diversas formas de ejercicio hay algo de comun que permite precisamen-
te hablar en cada caso del amor. Una realidad tan fundamental en la vi-
da del hombre, como lo es la del amor, merece ser reflexionada en rela-
cién con la pregunta acerca de la significacion profunda y ultima que
ella plantea y no es de extrafiar el hecho de que uno pueda preguntarse
si esta realidad no apunta hacia un sentido trascendente. Es lo mismo
que plantear el problema de la significacion religiosa del amor humano.

Pero esta interrogacion religiosa del fendmeno del amor humano es
solamente posible desde la perspectiva de una determinada vision reli-
giosa? Es indiscutible que en el cristianismo la consideracién del amor
humano es un tema central. Pero solamente en €é1? Veinte siglos de his-
toria cristiana, o cuarenta si asumimos desde sus origenes las rafces del
cristianismo, constituyen una parte considerable de la historia humana
religiosa, pero no la totalidad de esta historia. Por fuera del cristianis-
mo, hacia el pasado y también simultineamente con él, han existido y
existen fendmenos y movimientos religiosos dignos de consideracion
por su significacion y su extension.

Ahora bien, es solamente en el cristianismo en donde es posible
plantear esta relacion del amor con la religién? O también en cualquier
otro sistema religioso? Ain mds, podria decirse que toda actitud huma-
na de amor tiene algo de religioso y se le plantea a todo hombre?

En las fuentes minimas, menos elaboradas de lo humano, nos encon-
tramos probablemente con la dimensién religiosa compartida en alguna
forma por todos los hombres y por todas las comunidades. Sin elabo-
racién sistemdtica, naturalmente, y sin concretizacion en formas insti-
tucionales. Todavia podra discutirse acerca del cardcter religioso pre-
sente en todo ser humano, de manera radical (en sus raices). O podra
sefialarse este cardcter como propio del hombre primitivo, con lo cual
no se hace injuria alguna al hombre religioso, puesto que la mentalidad
primitiva es actualmente objeto de una evaluaciébn positiva, aunque
también se diga que el hombre futuro y no primitivo, deberd haber
superado sus condicionamientos religiosos. Pero toda discusion acerca
de la generalidad de la dimensién religiosa del ser humano choca con la
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realidad de un fenémeno religioso general, que revela una apertura uni-
versal posible del hombre ante lo trascendente.

El planteamiento del fendmeno religioso en un nivel tan basico como
¢l de la simple apertura humana a lo trascendente, es muy interesante.
Permite hablar de todo hombre, atin del que no parece tener ubicacién
institucional religiosa. Permite también comprender mejor la significa-
cién propia, especifica, de toda experiencia religiosa concreta.

Este problema basico es el mismo problema de la existencia de Dios,
en cuanto experimentable por el hombre. Lo que, en términos genera-
les, designamos como lo trascendente, adquiere aqui un nombre toda-
via genérico: Dios. Es posible experimentar la realidad de Dios? Hay
alguna experiencia humana que pueda ser considerada y utilizada como
camino de esta experiencia religiosa? Y sobre ‘todo, hay alguna expe-
riencia humana que pueda ser el medio universal de experiencia reli-
giosa de todos los hombres? Y como se entiende en el contexto de esta
experiencia religiosa universal la experiencia religiosa especifica del
cristianismo?

Todas las religiones de la humanidad, todos los fenémenos religiosos
del mundo, se han ocupado de este problema. Y también ¢l cristianis-
mo, como es natural, lo afronta como uno de sus temas fundamentales.
La tradicion ‘cristiana ha dado lugar a una reflexion sistematica sobre el
tema, cuando habla de la existencia de Dios y de la posibilidad de su
conocimiento. En la discusion cristiana de este problema, la considera-
cion de la experiencia humana como punto de partida para plantear la
realidad de Dios y su reconocimiento por el hombre, ha tenido una
grande importancia. El camino de esta reflexion teoldgica ha recorrido
momentos que son bien conocidos: se pueden recordar, por ejemplo,
la experiencia existencial de un San Agustin y de un San Anselmo
(la llamada prueba ontolégica de la existencia de Dios) y la experiencia
general de la realidad, tematizada especialmente por un Santo Tomas de
Aquino (el llamado argumento cosmolégico multiple). Por este camino
se fundamentd un optimismo religioso, aprovechado en algunos mo-
mentos, en especial por razones apologéticas. La sociedad medioeval,
por ejemplo, parecia poder respirar con toda naturalidad lo sagrado,
y cuando algunos hombres tuvieron tentaciones de atefsmo, estos ca-
minos adquirieron caracterfsticas de pruebas contundentes, en un sen-
tido diferente -al intentado por sus mejores exponentes. Las considera-
ciones de Santo Tomds de Aquino sobre la existencia de Dios no tenfan
ciertamente caracteristicas de pruebas, sino mas bien de vfas que daban
por supuesta esta existencia (1). En los albores de la época moderna,
una critica radical a estas pruebas de la existencia de Dios comenzd
a modificar el panorama: Con Inmanuel Kant comenzé a ser derrumba-

(1) Santo Tomds. Summa Theol. I,q.2,a.3
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do el edificio de estas pruebas, por el cuestionamiento en principio del
argumento- ontoldgico y, luego, de la mayor parte de los argumentos
cosmoldgicos. Quedaba aun posible, sin embargo, la apertura humana
a lo trascendente por el camino de la experiencia practica, o del impera-
tivo ético, y finalmente el camino de la sensibilidad religiosa, considera-
da como una dimensién humana real, indesconocible (2).

El camino no se ha oscurecido completamente. La biisqueda religiosa
del hombre ha pasado por una etapa de euforia fécil, de la que han que-
dado también resultados positivos, pero ha llegado a un momento de
modestia fecunda, en el cual la experiencia que permite abrirse a lo
trascendente no sufre de parcializaciones perjudiciales (planteamiento
puramente racional de Dios, planteamiento puramente sensible de la
realidad divina), sino que es asumida de una manera mds total. El feno-
meno cristiano obedece, desde sus orfgenes, a este cardcter total de la
experiencia humana, como punto de partida para plantear la apertura
del hombre a la realidad de Dios. Asf lo estamos sintiendo, en el mo-
mento actual, cuando tratamos de vivir y comprender la historia huma-
na desde Dios y en funcién de Dios, en un panorama antropoldgico
mds total.

El tema del amor humano, como experiencia que reviste caracteristi-
cas de totalidad, es un tema gue podria abrir mayores horizontes para
plantear la realidad de Dios. No en el sentido de que él pueda ser consi-
derado como un tema que puede asumir la funcion de prueba de su
existencia, pero sf en el sentido de que él puede ser considerado como
un camino que se¢ prolonga tan lejos, como para permitir tomar con-
ciencia de una significacion profunda a la que él apunta.

No se pretende aquf hacer una presentacion total del tema, sino mas
bien -sefialar algunos elementos que ya han sido elaborados, en especial
a partir de la lectura de una tematica que podrfamos definir como te-
mdtica fenomenol6gica que permite leer la significacion profunda del
amor humano: la temdtica de la sexualidad, tal como ella ha sido con-
cebida en el transcurso de la historia de la humanidad y en la historia
psicologica de la persona humana. La sexualidad revela, en su ejercicio,
la busqueda del amor y es por lo tanto en alguna forma su fenémeno.
En la base de estas consideraciones estdn unas notas de un curso aca-
démico del profesor A. Vergote, sobre el tema “Relaciones entre amor
humano y el ejercicio religioso’> (Universidad de Lovaina, afio aca-
démico 1963-1964), ademas de la lectura de algunas obras sobre el tema
y sobre todo el contacto con muchas personas. El camino propio de ca-

(2) W. H. van de Pol hace en su obra “El final del Cristianismo convencional” (Ed. Carlos
Lohlé. Buenos Aires 1969, p. 133-158) una exposicion clara y comprensible de esta proble-
mdtica histérico-religiosa, en su formulacidn filoséfica. Recientemente es también de un gran
interés en este sentido la obra de H. Kiing. Existe Dios? (Ed. Cristiandad, 2a. ed. Madrid 1979),
en especial las p. 722 ala 751.
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da hombre, en este campo, es un camino original y no es ficil conjugar
en una sola todas las experiencias. Pero la revelaciéon de Dios por Jesu-
cristo es un misterio de amor que hace posible comprender el sentido
profundo escondido en toda busqueda humana de amor. Y es ésta la
razoén por la cual parece posible fundamentar en estas consideraciones
algunas conclusiones teoldgicas que quieren ayudar a mirar con profun-
didad la experiencia del amor, experiencia que no puede estar ausente
en ninguna vida humana.

1. MOMENTOS IMPORTANTES DE LA EVOLUCION HISTORICA
DE LA RELACION ENTRE AMOR Y RELIGION

Conviene en primer lugar considerar la historia de esta relacion, a
partir de una lectura del tema de la sexualidad, tal como ella ha sido
comprendida en sus distintos momentos. A. Vergote sefiala cinco mo-
mentos significativos de esta historia, que podrfan ser tomados en el
sentido de mojones ejemplares de esta evolucion. Naturalmente la jus-
tificacién de la lectura de esta historia se debe basar en materiales et-
nologicos que son sefialados por la fenomenologfa de la religién y por
otras ciencias afines y en los que lamentablemente no nos detenemos
aqui.

1.1. Incorporacion de la sexualidad en lo sagrado primitivo.

Lo sagrado, entre los primitivos, es cosmico y vital. El hombre se
siente inmerso en el ritmo de la naturaleza. Todo lo que experimenta
estd ligado con su experiencia de esta naturaleza, la cual es una totali-
dad vital y sacral. Se puede pues sefialar una primera relacién impor-
tante, en la mentalidad primitiva: la naturaleza y la sacralidad.

En la naturaleza, por otra parte, estd incorporada la sexualidad, la
cual incluye de manera indiferenciada lo bioldgico, lo humano y lo
religioso. De esta manera, la sexualidad tiene para el hombre primi-
tivo una amplitud extraordinaria: ella liga al hombre con la totalidad
de la naturaleza. En todas las religiones primitivas hay una unidad
entre los simbolos naturales y la experiencia humana de la sexualidad.
La naturaleza es vivida con caricter sexual. Se puede hablar entonces
de otra relacién fundamental, en la mentalidad pnmmva la de la na-
turaleza y la sexualidad.

Pero si todo en el cosmos tiene una dimensién sexual y todo en la
sexualidad tiene una dimensioOn césmica, al mismo tiempo la relacion
entre lo cédsmico y la sacral permite pasar a incluir la sexualidad en una
triple complementacion. El elemento sacral cobija tanto lo césmico
como lo séxual. Aunque actualmente estamos lejos de esta concepcion,
algunos psicoanalistas sosticnen que algunos de estos lazos (sacral,
cosmico, sexual) se mantienen ain en el inconsciente del hombre,
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Pero este lazo que liga estas tres dimensiones, ha sido superado,
como se ha dicho. Nuestra cultura ha diferenciado las zonas de la exis-
tencia. La unién primitiva entre los diferentes niveles ha sido rota. Al
mismo tiempo se ha afirmado la autonomfa de lo profano y la de lo
sagrado, lo que se .nota especialmente en el caso de la persona humana,
libre, no inmersa en la naturaleza. La religion monotefsta ha acentuado
esta separacion, al desmitologizar lo sagrado por la diferencia que esta-
blece entre un Dios personal y el mundo profano. La sexualidad en
este contexto ha perdido su lazo con la naturaleza y su dimension sa-
cral.

Qué material arqueoldgico estd en la base de esta constatacion?! Los
dibujos encontrados, por ejemplo, en grutas o cuevas primitiva represen-
tan el acto sexual con cardcter religioso y césmico. Las grutas eran sa-
gradas, lugares de ritos mdgicos. La gruta misma parece significar la
mujer y los grificos simbolizan la penetracidon, la union sexual y tam-
bién la unidn con el cosmos, pues la tierra toda estd presente en la
gruta(3),

En conclusién se puede decir que, en la mentalidad primitiva, todo

en el cosmos tiene una dimension sexual y todo en la sexualidad tiene
una dimensién cosmica, o 1o que es lo mismo, la sexualidad era referi-
da a la naturaleza en su totalidad. Y la naturaleza y la sexualidad estdn
ligadas con lo sagrado.

1.2. El Eros platbnico

Para Platdn, el amor es un misterio y s6lo una sacerdotisa puede reve-
larlo. El amor es un misterio porque liga al hombre con lo divino. El
amor es un “daimon’’ (divinidad) que habita en el hombre, lo trabaja,
lo inspira. Es un ‘“‘daimon”’, es decir, que no hace parte del orden de la
razdn, sino que pertenece al plano de los mitos, de los misterios, y es
inaccesible a una dialéctica racional.

El eros platdnico se ejerce ante todo en la contemplacion de la belle-
za corporal, en el amor carnal que se constata en un cuerpo concreto. El
despertar a la belleza se realiza en el contacto corporal. Pero el eros no
tiene como término a esta belleza corporal, inmediata, existencial. El
eros es también la conversion del hombre de lo sensible a lo suprasen-
sible; es aspiracion del alma a lo suprasensible, despertado por el contac-
to carnal.

Por lo tanto, el eros tiene carécter religioso, porque enlaza lo sensible
y lo suprasensible. El eros tiene cardcter sagrado. La erdtica de Platon,
ain mds, es una soteriologia religiosa: por el eros el hombre penetra

(3) puede verse a este respecto en especial a Mircea Eliade, sobre todo en el Tratado de
Historia de las Religiones.
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en el mundo divino. En esto han marcado una influencia decisiva para
Platén las concepciones Orficas.

Este eros es una fuerza natural, que debe ser educada por una ascesis.
Es cierto que al fin de cuentas es el eros el que impulsa al hombre a ir
mas alld de lo sensible, lo cual se convierte en una inquietud despertada
en el hombre por la belleza corporal. El eros introduce esta inquietud
en el hombre y ella impide asirnos a lo material y mas bien nos impulsa
hacia lo bueno.

-Platén elabora esta doctrina en relacién con su doctrina de la remi-
niscencia: el alma se acuerda del mundo de las ideas; el eros despierta
estos recuerdos. El caricter religioso del eros consiste en el hecho de
que el amor no puede ligarse a un objeto. El amor fisico de otro no es
mds que una fase, que indica una belleza que lo supera y es el punto
de partida de un movimiento ascendente.

Se ha hecho notar que esta doctrina platénica estd marcada por
la temdtica de la homosexualidad. En realidad, el amor del cual habla
Platon es un amor pederasta. Hay que notar, de todos modoes, que Pla-
ton no incluye aquif la cuestiéon de la permanencia del lazo interperso-
nal, como sucede en el caso de la conyugalidad. Su descripcion del
amor, basada en esta homosexualidad, no es vulgar, sino -cultural: el
amor pedagbgico de los jOvenes, que se explica por el ambiente cultural
y por la bisqueda de participacién en valores absolutos (estéticos).

Se ha hecho notar también que Platéon no rechaza lo sensible, sino
que lo integra en su movimiento ascendente. El amor manifiesta la pre-
sencia y el llamamiento que nos hace la Idea en lo sensible. El proceso
que se sigue es el siguiente: esta presencia es captada primero en la be--
lleza de un cuerpo, luego en todos los cuerpos, después se capta la belle-
za del alma (en la ciencia, etc.), para llegar a la belleza misma.

En lo referente a la relacion de la sexualidad con lo divino se puede
sefialar que los griegos estaban convencidos de que habfa dos caminos
para llegar a €l (lo divino):

- La via dionisfaca: S. Lilar lo expresa asf: “Existe una purificacién
en la cual el dios se infunde en el hombre y lo diviniza por una especie
de violacion del alma. . .Esta via dionisfaca implica una experiencia md-
gica de desposesion seguida de posesidon divina que favorecen la bebida,
las danzas, los saltos, las sacudidas, el sonido agudo de las flautas y el
batir de los timbales. Transportados por el Dios que los llevaba donde
querfa, estos ‘““furiosos’’ no se pertenecfan ya y se purgaban automadti-
camente’’. (Le couple, p. 64).

— La via de la ascesis introducida por Platén: S. Lilar lo expresa a su
vez asi: “Ella no desconoce el poder de lo irracional, sino que lo somete
a la perspectiva de lo inteligible y, hasta en la posesion divina, ella sabe
introducir ‘el control purificador de un pensamiento que no se ejerce
contra dios, sino contra lo impuro siempre dispuesto a mezclarse” (Le
couple, p. 65).
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Es cierto que en el eros platénico el hombre participa de la belleza
esencial, que €l tiene en comiin con los otros hasta el punto de disolver -
la individualidad. El otro no es amado por si mismo. El amor se cultiva
por sf mismo y es mfstico por definicién, aunque no es un amor perso-
nalizado.

Qué material literario filosofico fundamenta esta vision? En el ‘“‘Ban-
quete”, Platon revela esta concepcién: en una conversacién a la mesa
sobre el amor se presentan diferentes puntos de vista. Se tocan todos
los aspectos del amor, con excepciéon del amor conyugal. Cada cual ha-
bla de sus experiencias. Asf, Socrates confiesa al final que jamds ha en-
contrado el enigma del amor, pero que éste le ha sido revelado por la
sacerdotisa Diétima. Si se tiene en cuenta que el amor es un misterio,
s6lo una sacerdotisa lo puede revelar. Misterio porque liga al hombre
con lo divino. En otro lugar, el eros aparece como la contemplacién de
la belleza corporal, como se ha sefialado.

| En consecuencia, Platéon ha introducido el elemento erdtico en el te-
ma del amor y lo ha referido a lo suprasensible, lo que permite también
aqui sefialar la relacion amor-religion. Pero este amor no afirma la per-
sonalidad del otro como término, sino que es cultivado en sf mismo y
en funcidn de la ascension del que ama.

1.3. La socializacién (institucionalizacion) de la sexualidad por el ma-
trimonio.

El matrimonio, unién institucional entre dos personas de diverso
sexo, ha inclufido siempre la realidad de la sexualidad, pero en un mo-
mento determinado esta sexualidad ha jugado aqui mds un papel fun-
cional. Se puede hablar de un elemento nuevo, no propiamente misti-
co o sacral, sino ético: el matrimonio asume la sexualidad en ¢l orden
ético. De nuevo aqui podemos distinguir dos momentos:

1.3.1. El momento ético en general.

El matrimonio ha asumido la sexualidad en el orden ético cuando se
le reconoce a ella un lugar social, en funcién de la procreacion. Esta
concepcion tiene una larga historia que se ha prolongado hasta nuestros
dfas, cuando en la discusion acerca de los fines del matrimonio se ponfa
en primer lugar ¢l de la procreacion, necesidad ésta social.

Pero ademds lo ético se hace presente en la consideracién del matri-
monio en un contexto en el cual el valor de la justicia, el del respeto de
la ley, el del orden de la sociedad han sido afirmados explicitamente.
También desde este punto de vista, la sexualidad que ha sido socializa-
da, adquiere un nuevo valor, el cual como se ha dicho no es mfstico sino
ético. Ya entre los griegos se presenta esta concepcion, como sucede en
el caso de Jenofonte y en el de Aristdteles. La posicion de Aristoteles es
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sefialada asi por Suzanne Lilar: “‘Se casa uno para procrear, pero tam-
bién por razones econdmicas: buscar juntos lo que es indispensable a la
existencia, repartirse las tareas, sobre todo poner en comiin las ventajas
propias de cada uno’ (Le couple, p. 76). Y la significacion ética se pre-
senta una vez mds, cuando se sefiala que el matrimonio, en cuanto aso-
ciacion, exige leyes y organizacién: “Aristoteles sabe bien que hay una
virtud para el que gobierna y otra para el gobernado. La una es entera-
mente (virtud) de mandar, la otra de sumisién. As{ como hay esclavos
para servir como utiles animados, verdaderos objetos de propiedad de
los hombres libres, asf{ también hay seres nacidos para mandar y otros
para obedecer. Las mujeres son de esta especie. El silencio es su ador-
no’’ (Le couple, p. 76).

La mujer debe amar; ella es el amante y no propiamente el hombre.
Esto estd en contradiccion con el eros platénico, segin el cual el amante
es propiamente el mayor (en relacién.con los jovenes) 'y es él el que se
lleva la mejor parte: un amante es cosa mds divina que el amado, puesto
que estd poseido por el dios (daimon). Para Platén, la alegrfa del amor
estd en el amor mismo, mientras que en AristOteles amar tiene el senti-
do de servir.

Tenemos aqui una concepcidén del amor, en funcién de la gerencia
patrimonial o como un servicio prestado a la sociedad. El eros no tiene
aquf ningin lugar en la familia. Se ha hablado, en este sentido de una
tragedia griega: eros y familia son disociados. En esta perspectiva, la
mujer no es amada, sino amante y aun menospreciada como objeto del
ejercicio de la sexualidad del varon. Ella es inculta, es amada en cuanto
asociada. No se trata propiamente de egofsmo, pero sf de utilitarismo.
La ética estd marcada por la preocupacion por la sociedad, por la preo-
cupacién polftica, en lo que hay que subrayar el tema de la procreacion.

No estamos aquf lejos de una vision utilitarista del papel de la mujer
en el matrimonio, tal como ha sido €l vivido en muchos casos en nuestra
sociedad. La misién doméstica de la mujer no ha sido valorada justa-
mente y no ha permitido comprender su papel activo en la comunidad
propiamente dicha del amor. Ni estamos lejos tampoco de una concep-
cion de la mujer en la cual ella es considerada en funcién de su actividad
procreadora. Si esta dimension de la sexualidad vivida en el matrimonio
también es real, no es ella Unica ni la primera y sobre todo no debe con-
vertirse en motivo de eliminacién de una afirmacién de la mujer como
persona y como sujeto de una relacion interpersonal de amor.

1.3.2. El momento ético cristiano.

El cristianismo contribuyé también a la institucinalizacién del amor,
en el matrimonio, por dos razones: a) es €l religién de un Dios trascen-
dente, o sea una religién desmitificada en la cual lo sagrado es separado
de lo cosmico, de lo vital, del mito. En este sentido, la comprension de
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la sexualidad dentro del matrimonio es vaciada de su sentido mistico-
c6smico y desprovista en todo caso de toda dimensién de sacralidad;
b) la religioén trascendente serd siempre una religion de grandes exigen-
cias éticas. Hay una manera de vivir que hace parte de esta fe en Dios.
Asi, la religion de Israel estd muy marcada por lo €tico, como se ve en
el decilogo (“Si observiis esta ley, seréis mi pueblo™). El amor humano
va a estar sometido a reglas éticas que tendran como fmahdad la comu-
nidad humana en marcha hacia el Reino de Dios.

Valorar la sexualidad en esta perspectiva es valorarla como elemento
dentro del orden total del cual ella hace parte, ““domada’ en todo caso
por la disciplina del matrimonio. Ya no estamos en el campo de la es-
pontaneidad vital, pero los ideales éticos aquf planteados son sublimes.

No se puede decir que la vision cristiana de la sexualidad, ejercida en
la institucion matrimonial, haya sido nunca peyorativa. Todo lo contra-
rio. Pero en el transcurso de la historia ella aparecid, por otras causas
como un poder peligroso. La desconfianza ante ella desarrolla en espe-
cial la culpabilidad psicolégica y, segiin algunos psicoanalistas, di6 lugar
a numerosas neurosis. Las corrientes dualistas acentuaron esta-descon-
fianza, al afirmar la coexistencia en.el hombre de dos principios: el del
bien y el del mal, el uno ligado con el espiritu, el otro con el cuerpo.
En una perspectiva gnéstica o maniquea, todo lo carnal es malo. El
cristianismo no llegd nunca, en su forma més pura, a condenar la sexua-
lidad como mala, pero sin embargo hay textos de la tradicidn cristiana,
influidos probablemente por esas corrientes dualistas, que no podrian
ser sostenidos hoy sin mds. Esta tendencia dualista rein6 durante un
tiempo largo y se puede encontrar, por ejemplo, entre los cataros en el
Si. XI, los cuales- aﬁrmaban que ‘‘el matrimonio fue institufdo en el
pecado del paraiso”.

La sublimidad ética presente en la concepcmn cristiana de la sexuali-
dad es un valor indiscutible, pero ella sola no agota toda la visién cristia-
na de la misma sexualidad y por si misma no establece un elemento que
serd fundamental en una concepcion integral del ejercicio del amor: el
de la realizacién interpersonal.

1.4. La oposicion entre el eros platonico y el agape cristiano.

Como se ha dicho, el aporte de la concepcién ética cristiana a la
institucionalizacién del matrimonio no constituye toda la visién cris-
tiana de la sexualidad. Para comprender mejor la concepcidn cristiana
del amor conviene compararla con la del eros platonico.

En primer lugar, para comprender su significacién, conviene sefialar
que las expresiones que pueden ser traducidas por la palabra “amor”,
no tienen exactamente €l mismo sentido. Las dos expresiones a las que
nos referimos son las del “eros” y “agape”. El término “‘eros’’ no apare-
ce en el Nuevo Testamento; el verbo “‘agapein’ en cambio aparece 141
veces en €l y el sustantivo “‘agape’ 116 veces.
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En segundo lugar, el término ‘‘agape’ tiene en el Nuevo Testamento
una significacién universal, o lo que es lo mismo, no supone exclusivis-
mo o particularismo en el ejercicio del amor. No se ama a una persona
particular con exclusividad. El préjimo es amado sin restriccidn, distin-
to a lo que sucedfa en el judafsmo, donde en alguna forma existia la
limitacién de la raza. Cristo rompié todas las barreras de discriminacién
al hablar del amor.

El término no presupone méritos si se aplica a Dios: Dios ama a los
hombres a pesar de su pecado; los hombres deben comportarse también
asi. Este amor es espontdneo, gratuito, creador, no motivado, sin limi-
tacion, no condicionado. Es la misma actitud de Dios hacia los hombres
y la actitud que los hombres deben asumir frente a los demds. Este
amor parte por lo tanto de la rafz misma, del amor divino, y es un
amor creador.

El eros platénico suponfa un sujeto divinizado para amar; el agape
busca el bienestar del ser amado. Hay una cierta oposiciéon entre los dos,
lo cual di6é lugar frecuentemente al desprecio del uno en faver del otro,
dentro de una espiritualizacién del amor que dejé poco lugar para el
ejercicio erdtico. En la literatura piadosa se observa con frecuencia, pa-
ra salvar el eros, una tendencia a reducirlo todd al amor de-agape. Pero
queda algan lugar para una comprension del eros en el sentido auténtico
del amor, tal como lo quiere el cristianismo? Una cosa es en todo caso
cierta: la vision cristiana del amor abria paso a una concepcion persqna-
lista del mismo, que permitfa la realizacién no s6lo del amante, sino
tambien del amado.

1.5. Descubrimiento del amor-pasion

El amor-pasion (que incluye el eros real) ha sido reencontrado y poco
a poco reintegrado en la totalidad del amor humano. Se pueden sefialar
hechos que ilustran esta valoracion. Para algunos este amor-pasion es en
cierto sentido una realidad cultural, un dato de la cultura, presente en
ciertos hechos. Basado en el instinto, pero jamds reducible a él, implica
varias dimensiones y varias posibilidades de manifestarse. Se ha sefialado
por ejemplo el como momento especial de esta valoracion y se
amor mistico personal, afirmado por los troba-
r los caballeros. Se presenta también en el fol-
y canciones populares, y se ha convertido en
tema centr: literatura universal desde Dante. Al cantar el
0 erdtico, pero este amor-pasién es sin embargo al-
go distinto a la proclamacién del puro instinto; hay en €1 alguna signifi-
cacion ideal y espiritual y, de todos modos, una afirmacion de lo perso-
nal. No es reductible €l a lo puramente corporal, ni tampoco a lo pura-
mente ético, ni siquiera al puro sentido de agape.

En la experiencia de este amor-pasion, la mujer es puesta en el centro
y se vuelve a la vez simbolo de valor absoluto, contrario a lo que suce-
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dfa antes, cuando ella era amante y el amor suponfa la dominacion mas-
culina. Aquf el hombre cultiva el amor e inventa un verdadero arte de
amar que incluye el sentido de sublimacién de lo sexual, a la vez que un
sentido de intensidad y de espiritualizacion del atractivo sexual elemen-
tal y primario. Este amor-pasién, conduce a cierta idolatrfa: la mujer
es verdaderamente divinizada. Al afirmar su personalidad se entra en un
verdadero éxtasis. Como se ha dicho, este amor-pasion no se agota en
la sexualidad, pero su dimension sexual también se plantea en él.

Tiene este amor-pasion algunas notas caracteristicas de la adolescen-
cia: timidez y reserva, a pesar de su intensidad; esta reserva excluye la
busqueda rdpida de una experiencia sexual inmediata; juega aqui un
papel fundamental el respeto del otro: no se trata de gozar de la muyjer,
sino de cultivar el amor. Y todo esto trae como consecuencias: el cul-
tivo de la belleza, la experiencia amorosa con grandes exigencias para
el hombre que tiene conciencia de la necesidad de ser digno. La distan-
cia y la reserva, una vez mds, son necesarias para hacer posible la inten-
sidad de este amor.

Este amor tiene un cierto caracter religioso, en cuanto desarrolla
el sentimiento de admiracién, de humildad, el esfuerzo de perfeccion
moral, el enriquecimiento. interior. El gozo es aqui experiencia seme-
jante a la de una fuerza absoluta que tiene resonancia cOsmica: toda la
naturaleza es asociada en este gozo, como se observa en el folklore del
amor.

Se puede decir también que frente a este amor-pasion se podrian te-
ner ciertas reservas: en la Edad Media, la cultura del amor-pasion por
¢jemplo presentaba caracterfsticas de amor extraconyugal y fue juzga-
do con frecuencia como amoral y anticristiano, Desligado de las exi-
gencias sociales, comportaba ¢l sin embargo un valor mistico, y atn
la transgresion de los valores sociales pretendfa hacer posible al hom-
bre la experiencia de lo absoluto. A pesar de todas las reservas que se
puedan tener frente a él, se encuentra aqui la afirmacién del otro ¢n
su dignidad personal y, en contraposicion con la visidon del eros de los
antiguos, mantenfa la dualidad de las personas y excluia la fusién. Pla-
ton, recordemos, concebia al eros en funcion del 1deal de la indistin-
cion, de la fusién, de la biisqueda de la plenitudedes
hombre volvia a encontrar una plenitud casi divina ¢ hecho de ser
a la vez hombre y mujer (andrégino). El andzd '
co para los antiguos. Ellos admiraban al hermg
sagrada de un orden de verdad (el mundo de los e no se puede
alcanzar sino en el simbolo. Sin embargo, era él*también objeto de
horror en su concrecién fisiol6gica, de tal manera que ellos mataban a
los nifios hermafroditas. De todos modos, el mito del androgino repre-
senta esta supresion de la dualidad hombre-mujer y es un suefio de re-
torno a la indistincién originaria. El suefio de ser uno, no dos, de supri-
mir la relacion interpersonal, es una incapacidad de reconocer una per-
feccién, nueva completamente, en el encuentro sexual, y una nostalgia

@ revelacion



Amor y Experiencia de Dios §§

de la plenitud aislada, autdrquica. En el amor-pasion, en cambio, la re-
serva y el respeto son caracteristicas y a pesar de incluir lo erdtico, no
se impide en su ejercicio la posibilidad de la afirmacion de la dualidad.
Es éste un elemento de gran interés en la historia del amor, en funcién
de la inclusion del elemento interpersonal en su ejercicio. No significa
esto que este elemento aportado a esta historia sea completamente ni-
tido, porque para serlo se necesitaria un equilibrio perfecto en la afir-
macion personal de los que se unen por el amor. Y aquf la idealizacién
del uno cerre paralela con la humillacion voluntaria del otro, semejante
a una aniquilacién. Se puede pensar, a manera de ilustracion, en el caso
de Don Quijote y Dulcinea, el que en cierta forma se repite en los can-
tos del amor que circulan en el pueblo hasta nuestros dias. Tampoco es
ésta una situacion ideal y total para comprender el ejercicio del amor,
pero sf aporta ella un elemento parcial al problema.

CONCLUSION

La historia, como también la psicologia, nos ensefia que existen dife-
rentes componentes del amor humano y que todo lo humano profundo
puede ser leido en la manifestacion de este amor en el ejercicio de la

“sexualidad. Pero si todas las posibilidades de comprension estdn potén-
cialmente presentes en la historia del amor, ellas no han sido vividas in-
tegralmente de manera efectiva en cada uno de los momentos. En akgu-
nos momentos unas han estado ausentes o han sido suprimidas; en
otras, ellas han sido valoradas. Y todas, sin embargo, contribuyen a
constituir el ideal del amor.

— Un primer elemento es el de la indistincion, presente en la expe-
riencia primitiva mf{stica panteista, cuando ¢l gjercicio del amor permite
la inmersion en la totalidad, entendida en sentido sacral como el retor-
no al paraiso perdido.

- Un segundo elemento aparece en el eros de Platon: el otro no es
buscado por si mismo; se tiende en Gltimo término a una cierta unidad,
a superar la alteridad. No se ve idea alguna de que la alteridad pueda ir
de par con la unidn, con el encuentro. Pero este eros es sublimado y
permite entra en el dominio de lo suprasensible.

Un tercer elemento es aportado por el amor-pasion: la experiencia
erOtica es una experiencia religiosa, casi una religion porque ella es una
participacién en lo divino. Pero este ¢jercicio del amor permite afirmar
la alteridad, por el caricter de reserva que la marca.

En fin, en el contexto de la institucién (matrimonio) aparece otro
elemento: el amor es un servicio en cuanto obediencia a la ley, al deber
social. Si en este campo la alteridad es mantenida, no es sin embargo
acentuada la dimension personalizante del amor.

Se ha realizado una integracion de todos estos elementos en la ética
nueva? La recuperacion de todos los elementos vilidos en la historia,
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en funcién de la expresién corporal de la relacion interpersonal, expli-
ca los descubrimientos actuales en esta materia. Se podria sefialar aqui
que, basada en una magnifica visién antropologica actual, la concepciéon
moderna del amor, en una de sus formas, la del matrimonio, ha asumida
los mejores elementos de la historia y los ha jerarquizado conveniente-
mente, por lo menos a nivel tedrico. Las mismas declaraciones de la
Iglesia en este sentido son muy significativas: la Constitucién Pastoral
“Gaudium et Spes” y la Enciclica ‘“‘Humanae Vitae™, al hablar de los fi-
nes del matrimonio, han ofrecido una hermosa sintesis, basada en los
principios originales del cristianismo.

La psicologia profunda ha lefdo también el fenémeno del amor hu-
mano en su evolucién, centrada esta lectura de todos modos en la histo-
ria de la persona, desde su inconsciente. Valdrfa la pena hacer un estu-
dio completo de esta lectura, para establecer si ella comprueba las cons-
tataciones del campo cultural historico. En general se puede decir, por
ejemplo para el caso de Freud, que la insistencia en la permanencia
constante al través de toda la vida del amor, del principio del narci-
sismo, tiene como consecuencia la comprobacion de la biisqueda de in-
distincién o de totalidad de la persona y el movimiento humano en el
sentido de una especie de eterno retorno. En cambio el elemento pro-
gresivo del amor es referido: frecuentemente al campo de las opciones
conscientes, que no constituyen el objeto propio del andlisis psicologi-
co del inconsciente. En esta forma, no todas las dimensiones del amor
son constatadas en este campo psicoldgico, o por lo menos, en todos
los sistemas.

Pero el interés nuestro aqui es el de hacer referencia al significado
profundo hacia el cual apuntan los distintos componentes del amor
humano, leido histéricamente: sefiala el misterio del amor una dimen-
sion profunda, que podemos llamar religiosa?

2. LOS COMPONENTES DEL AMOR HUMANO Y LA SIGNIFICA-
CION PROFUNDA DE LOS MISMOS.

El amor humano, lefdo en el fenémeno histérico de la sexualidad
tal como ella ha sido concebida en sus diversos momentos, permite se-
fialar algunos elementos componentes de este amor, los cuales apuntan
hacia una apertura a lo trascendente.

2.1. La nostalgia de la totalidad y la experiencia del absoluto

La experiencia primitiva del amor y el fen6meno del narcisismo, de-
finido por la psicologia profunda como una fase prelogica, han sido
seflalados como revelacion del sentimiento de unidad y de la busqueda
de la totalidad. Las experiencias del hombre primitivo y las del nifio
estdin dominadas por esta busqueda de la totalidad. Esta experiencia
ademas estd en la base de manifestaciones posteriores. Y aunque no se
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limita esa nostalgia de la unidn, a la experiencia sexual, sino que hay
otras manifestaciones de ella, es de todos modos significativo que ella
es la experiencia mds intensa de lo que se ha denominado el retorno
al paraiso perdido.

El amor vivido evoca aqui una orientacion al pasado, que puede
tener diferentes funciones: una funcién mistico-césmica y una funcién

metafisica. ’ da
Algunos psicoanalistas han seflalado como una caracteristica de la

religion, la de ser una forma de retormo a un pasado pre-logico (anterior
a la distincion yo-mundo), como experiencia directa de felicidad to-
tal. En sus estratos psicolégicos profundos, ¢l hombre es profunda-
mente religioso y aun el hombre cultivado, con su pensamiento criti-
co, logico y sus experiencias de otro tipo, da testimonio de ello en la
poésia, el arte y en todo lo que es simple en la religion institufda. Esta
afirmacién no es peyorativa, sino que trata de hacer referencia a algo
que estd en las rafces mismas del hombre y que aflora en experiencias
tan fundamentales como la del amor. :

La historia muestra que ha habido un lazo tendido entre eros y ex-
periencia mistica. El amor humano, en su primera formacidn, contiene
un momento profundamente religioso: una experiencia de lo infinito,
de lo absoluto. En razon de este lazo entre sexualidad y experiengia
sacral, se comprende bien que en la historia de las religiones la expe-
riencia religiosa sea una experiencia erotica, con frecuencia; la experien-
cia sexual, en la historia de las religiones, es vivida como sagrada y
evoca la participaciéon en lo divino. La sexualidad no se agota en ella
misma; es busqueda de significacion de una unidad originaria, de una
totalidad querida.

Esta mistica erdtico-cosmica se puede expresar también ritualmente
como una fecundacién magina del universo (la fenomenologfa de la re-
ligiéon ha demostrado por ejemplo la existencia de un rito en el cual una
pareja joven se une en un surco, rito en el cual se nota un doble simbo-
lismo: la masculinidad es simbolo del poder divino creador, vivificante;
la mujer en|esta unién erotico-mfstica representa a la naturaleza, la aco-
gida del poder vivificador. Asi, la mujer representa mas que su indivi-
dualidad, el misterio total de las cosas vivificadas por lo divino). La se-

xualidad en este caso mantiene y regenera las fuerzas de la naturaleza.
Ciertamente, la desacralizacion del fenémeno de la sexualidad en
nuestra cultura, favorecida por la religion biblica misma, es un hecho
positivo. Pero no impide ella, dentro de una visién total del fenémeno
humano que nos ofrece la antropologfa actual, en la cual una buena
comprension de la sexualidad no es posible sino desde una orientacion
en la misma del amor comprendido en su forma mds noble, sefialar el
aspecto revelador y profundamente significativo que tiene este elemen-
to de la totalidad en la experiencia del amor. No es €l sin embargo, el
unico elemento que encarna esta experiencia, sino precisamente compo-
nente de una vision total. Es un elemento regresivo que evoca una as-
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piracion humana de absoluto y que se experimenta en el ejercicio del
amor como una pérdida plenificante en €l. Pero la bisqueda de la afir-
macién personal, siempre abierta, es otro de los componentes que se
presenta en el hecho del amor en contraposicion dialéctica con el de
la fusion y que tiene que existir con él simultancamente.

2.2. Labusqueda de la relacion interpersonal en el ejercicio del amor

Si el amor, como retorno a la totalidad, es regresivo, como ejercicio
de la busqueda de relacién interpersonal es progresivo. En un amor
orientado hacia la otra persona, en su singularidad que es mantenida
y respetada y que permite la afirmacion de la propia individualidad
también, no basta afirmar la busqueda de un pasado paradisiaco. Aqui,
el amor es una historia progresiva. Lo arcaico pucde continuar presente:
hay ternura y fusién a la vez, pero todo esté estructurado de tal mane-
ra que exista una orientacioén hacia la novedad, en un amor de afirma-
cion del otro, en un amor de intercambio. 3

El caricter especial que reviste el encuentro profundo y real de dos
personas en su individualidad abierta y atrayente, exige superar el mito
del andrdgino, que es el mismo mito del parafso perdido. En el “Ban-
quete’ asumio Platon la leyenda de Aristofanes, segin la cual ¢l hombre
primitivo era uno, completo, pero fue dividido en castigo por su orgu-
llo; en un segundo momento, se vuelve él hombre y mujer: el dimorfis-
mo es una caida, una pérdida de perfeccionoriginal; en un tercer mo-
mento, el amor humano tiene la tarea de reencontrar esta unidad per-
fecta perdida. Este mito solo ilustra la primera dimensién del amor.

Pero la realidad del amor no se agota asi. La afirmacion personal de
si mismo, pero siempre abierta a la unidn, es un elemento componente
fundamental de esta experiencia. Es interesante la perspectiva que al
respecto encontramos en la Biblia. La Biblia presenta la relacion sexual,
como algo esencialmente marcado por el dimorfismo originario. Este
dimorfismo no es consecuencia de una cafda, sino que hace parte de la
naturaleza humana. El amor no es busqueda de una perfeccion perdida,
sino que es una tarea por realizar. No es un pasado que hay que recon-
quistar, sino un porvenir. Ser hombre y ser mujer, ambas cosas hacen
parte de la definicidn del hombre (Gen. 1. 27). Ser hombre y ser mujer
no es algo accidental, sino que hace ver que el hombre cxiste para ser
un ‘‘cara a cara’’, una reciprocidad. El hombre es un ser para otro, que
solo se realiza e¢n el intercambio interpersonal. Su subjetividad llega a
plenitud en el amor, pcro en ¢l no se realiza una fusion que pueda ser
considerada como una pérdida de la individualidad, sino precisamente
como una afirmacién intersubjetiva. El hombre realiza la plenitud de su
existencia en cso de ser ‘‘un ser para ¢l otro”.

Los filosofos han insistido a menudo, para definir al hombre, ¢en el
aspecto de la inteligencia (animal racional), o en ¢l de la voluntad (ani-
mal volitivo). Pero esta definicion por cualidades o dimensiones objeti-
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vas comunes, sin referencia a la orientacion reciproca hombre-mujer, no
parece constituir una definicion ideal. El ideal del amor interpersonal es
aqui fundamental, aunque haya sido dificil, en ¢l transcurso de la histo-
ria, mantener un equilibrio tal que permita a cada persona su afirma-
cidn, sin idealizaciones de una que minusvaloren a la otra.

El amor, pues, permite alcanzar una realidad nueva, caminar hacia
adelante. Cada uno, al afirmarse en comunién con el otro, alcanza una
dimension nueva, camina hacia adelante. Pero qué es lo que amamos al
amar al otro y qué permite esta-novedad? Sus cualidades? La persona
del otro simplemente en si mismo? Lo que s¢ ama no es el otro en
cuanto interioridad pura (no amamos a la persona sin sus cualidades), ni
al otro como exterioridad sin mds objetivada (las cualidades). Es toda la
persona, en su concrecion real, la realidad nueva a la cual llecgamos en el
amor. El intercambio es una donacidn reciproca total. Hombre y mujer
no llegan a ser lo que son sino en la reciprocidad, en el cara a cara, en el
ser ¢l uno para el otro. Este ser para el otro es-realizado por nuestra re-
lacion corporal. El cuerpo nos ofrece la posibilidad de una presencia
exhaustiva, pcro no para que yo exista (me afirme) para mi mismo, sino
para el otro. Una relacidon sexual que realice un amor verdadero sobre-
pasa la alteridad y hace existir en una perfecta presencia de corporeidad
en otra corporeidad, de donde surge una nueva subjetividad. El inter-
cambio interpersonal ¢s don y deseo, o en otros términos, este don’es
al mismo tiempo desco. El don es deseo de ser deseado por el otro. El
don es también acogida. En.el amor, yo me dirijo al otro no tal como
¢l es, sino tal como €l pucde responder a mi deseo. La felicidad del
hombre es un retorno a sf mismo, pcro después de haber pasado por ¢l
otro. Y eso no es egofsta especialmentc porque estec amor se lanza hacia
un futuro siempre rccomenzado: siempre hay que rccomenzar el pro-
yecto de la vida. El egofsmo ¢s superado cn un proyecto progresivo que
se asume toda la vida. Aquf se encuentra el aspecto de la fidelidad. Se-
ria una ilusion creer que la persona agota su donacién en un momento.
En el don y el intercambio hay pues una exigencia de fidelidad, que no
se explica simplemente de manera institucional o social.

En todo lo dicho es posible constatar la situacion dialéctica que se
experimenta en el ¢jercicio del amor y que no serfa mds que contradic-
cion insuperable, si no se diera una apertura total de la propia historia
del amor que siempre exige donacién y nunca termina en la pura re-
cepcidn. Y esta apertura precisamente sefiala un ideal siempre buscado,
que podria llamarse trascendente. Se puede evocar aquf el deseo nunca
satisfecho y siempre posible, que no sélo es comprendido racionalmen-
te, sino experimentado vitalmente y que mantiecne al hombre siempre
como una aspiracion abicrta “hasta que descanse en Ti”.

CONCLUSION: EL AMOR HUMANO Y LA RELIGION

No era el fin de estas considcraciones elaborar una reflexiéon comple-
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ta sobre el problema del amor y en especial sobre los componentes de
una concepcién integral del mismo, en el matrimonio. Se pretendia so-
lamente hacer sentir las dimensiones de un fenémeno tan fundamental
como el del amor en funcién de la busqueda religiosa del hombre.

La experiencia del amor humano puede favorecer la actitud religio-
sa. En el amor humano, el sujeto descubre una plenitud de existencia,
prefiguracién de una felicidad absoluta, o con palabras de Bergson, un
“eco del amor absoluto”. ‘Este amor despierta y prepara al hombre
para otra relacion.

A. Vergote sefiala que es un hecho sociol6gico que una experiencia
de amor es favorable para la experiencia religiosa. No hay momento mas
privilegiado, segin €1, para una experiencia religiosa, que la del amor,
por lo cual la experiencia de la amistad, de la maternidad, la del amor
conyugal son momentos muy fecundos para esta experiencia. La psico-
logia tambi€n lo ilustra: por el deseo que se origina en el eros, el hom-
bre supera lo til, lo técnico, lo pragmatico; por el eros el hombre se
abre a lo infinito, a lo absoluto, a la felicidad.

Eros y religion estdn tan ligados, que la represion del eros provoca
el resecamiento de la religion. La patologfa lo demuestra segiin Vergo-
te: existe una coincidencia clara entre la angustia ante la sexualidad y
la ausencia de la experiencid religiosa. El deseo es un elemento bésico.
en la verdadera relacion religiosa.

Es interesante el hecho de que el simbolismo sexual haya sido utili-
zado para expresar la dimension religiosa:

— el simbolismo religioso del amor conyugal indica que el amor hu-
mano tiene una dimension sacral;

— ¢l simbolismo conyugal del amor religioso permite que la mistica
se exprese en simbolos conyugales.

Frente a la utilizacidon de -esta simbologfa se han dado opiniones
opuestas. De todos modos, algunos han sefialado que la frecuencia de
estos simbolos muestra su valor privilegiado. La unidén sexual tiene
siempre una dimension religiosa que supera el caricter puramente in-
mediato de la unién de los individuos. La unién sexual puede ser pues
de naturaleza simbdlica para expresar un amor total. Hay un amor pri-
mordial, especie de rafz que se expresa en las dos relaciones: deseo
sexual y deseo religioso. Para Santa Teresa de Avila no hay mds que
un amor, 0 sea, un eros comun en ambos casos, que hace que el hom-
bre entre en comunion con el otro. El gjercicio del amor hace presentir
y experimentar nuestra aspiracion a Dios.





