
 

     

 

LA ESENCIA DEL AMOR: UN ANÁLISIS ÉTICO 

Por JUAN JOSÉ PÉREZ-SOBA DIEZ DEL CORRAL 
Facultad de Teología San Dámaso (Madrid) 

i intención era expresar, para nuestro tiempo y para nuestra 
existencia, algo de lo que Dante, en su visión, sintetizó de mo-

do audaz. Narra una «visión» que se «reforzaba» mientras él la contem-
plaba y que lo transformaba interiormente (cfr. Paraíso, XXXIII, vv. 
112-114). Se trata precisamente de que la fe se convierta en una visión-
comprensión que nos transforme»”1. 

 Un amor que transforma, así explica el mismo Benedicto XVI lo que 
se puede considerar el eje fundamental de la encíclica en la que quiere 
expresar lo esencial del cristianismo2, pero, por eso mismo, en cuanto 
cuenta con una fuerza transformante, no se trata de cualquier amor, sino 
de un amor que goza de unas características peculiares y que es el que se 
le ha revelado al cristiano. Es más, en la frase anterior, el Papa parece 
querer avisar de la infecundidad de una fe que no se convierta en ese 
amor que transforma y que puede, por desgracia, ser la fe de muchos cris-
tianos. 

 Entonces, para intentar penetrar en la realidad de ese amor que trans-
forma, se requiere un primer paso terminológico: comprender que esa 
caritas que es el objeto de la encíclica está ligada ciertamente a cualquier 
experiencia humana de amor, pero que no se identifica con ella. Es nece-

                                                           
1 BENEDICTO XVI, Discurso a Cor Unum (23.I.2006). 
2 Como ya lo hacía en: J. RATZINGER, Introducción al cristianismo, Sígueme, Salamanca 

92001, 225. 
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saria una profundización en una realidad de amor que se esconda de 
cualquier visión superficial. Por medio de esta hermosa meditación sobre 
la visión de Dante, de ese “amor que mueve el sol y las demás estrellas”3, 
Benedicto XVI concentra su atención, primero, en el objeto observado en 
el quiere representar sustancialmente el misterio de Dios en el que se 
conjuga en una armonía sublime la Trinidad y la Encarnación4, los dos 
misterios de amor en los que se sostiene toda la fe y que aquí con gran 
sabiduría se los contempla ligados, como refleja la cita anterior con un 
sentido cósmico, al misterio originario de la creación que es en sí misma 
una obra de amor. Pero también quiere fijarse también en el modo como 
este amor es fuente de una dinámica nueva en el interior del hombre, 
pues sólo así se puede comprender como una auténtica “transformación” 
creciente que “se refuerza”, que va haciéndose más fuerte en el interior 
del hombre. En el fondo, se refiere a una ley específica del amor en el 
que, dentro de la relación dinámica que se establece entre el amante y el 
amado se puede decir que: “el amor transforma al amante en el amado”5. 

1. EL AMOR COMO EXPERIENCIA MORAL 

Partimos de esta experiencia fundamental y fascinante del amor, para 
poder avanzar en la comprensión de la fe cristiana y responder al fin a 
una problemática que desconcierta al tratar del amor. Si todos deseamos 
amar, ¿cómo es que se nos hace tan difícil permanecer en el amor, esto 
es, seguir amando? Las preguntas esenciales que destaca Benedicto XVI 
y que dirigen internamente toda la encíclica, inciden en esta cuestión: “no 
he querido sino responde a un par de preguntas muy concretas para la 
vida cristiana. La primera […] ¿se puede de verdad amar a Dios? O me-

                                                           
3 DANTE ALGHIERI, La divina comedia, Paraíso, XXXIII, v. 145. Con la que termina la obra. 

Para la relación de este discurso con la encíclica: cfr. S. GRYGIEL, “«El amor que mueve el sol y 
las demás estrellas»: luz y amor”, en L. MELINA –C. ANDERSON (eds.), La vía del amor. Reflexiones 
sobre la encíclica “Deus caritas est” de Benedicto XVI, Monte Carmelo –Instituto Juan Pablo II, 
Burgos 2006, 31-39. 

4 Cfr. BENEDICTO XVI, Discurso a Cor Unum: “más conmovedora aún que esta revelación de 
Dios como círculo trinitario de conocimiento y amor es la percepción de un rostro humano, el rostro 
de Jesucristo, que se presenta a Dante en el círculo central de la Luz”. 

5 Cfr. SANTO TOMÁS DE AQUINO, III Sententiarum, d. 27, q. 1, a. 1, ad 2: “Unde amor […] est 
ipsa unio vel nexus vel transformatio qua amans in amatum transformatur et quodammodo convertitur 
in ipsum”. 



LA ESENCIA DEL AMOR: UN ANÁLISIS ÉTICO 

 

13 

jor: ¿el amor puede ser impuesto? […] La segunda […] ¿podemos de 
verdad amar al «prójimo», que nos es extraño, o incluso antipático?”6. 

Por eso, el camino del amor nos conduce a una afirmación que podría 
parecer muy sencilla, pero que es realmente esencial al amor: el amor es 
una realidad ética, más bien, se puede reconocer en él el mismo corazón 
de la moral. No nos puede despistar la presunta descalificación de su va-
lor moral que se desprendería de las palabras de Benedicto XVI cuando 
afirma como explicación de que “Dios es amor”: “No se comienza a ser 
cristiano por una decisión ética o una gran idea, sino por el encuentro con 
un acontecimiento, con una Persona, que da un nuevo horizonte a la vida 
y, con ello, una orientación decisiva.” (DCE, 1). Más bien, esta afirma-
ción lo que nos indica es que la moral no es otra cosa que esa orientación 
de la vida que da el amor como dirección interna de nuestras acciones7. 

Esta afirmación parece casi obvia, pues al decirla parece no encontrar 
ningún reparo y que cualquiera asiente a ella, pero, en cambio, en la me-
dida en que se busque construir una explicación adecuada de esta moral, 
la tarea llega a ser de una complejidad que parece extrema. Posiblemente, 
esto es debido a que el amor tiene su propia lógica que no es accesible 
directamente a la reflexión según la conocida frase de Pascal: “Tiene el 
corazón sus razones, que la razón desconoce”8. Ha sido con seguridad el 
estallido del irracionalismo romántico el que ha hecho más complejo el 
reconocimiento de la racionalidad propia del amor. De aquí la deriva 
creciente de seguir un amor que no cuenta con su propia verdad y que 
tiende a autoafirmase, especialmente por medio de la trasgresión de cual-
quier norma en nombre de un amor superior9. Esta especie de estallido, 
que proviene de una interpretación muy reducida del amor, es la que ha 
proyectado a su vez tantas sospechas acerca de una aproximación ética 
que se centre en el amor, al mismo tiempo que extendía determinadas 
formas de comprensión del amor por las que se justificaba a sí mismo por 
la percepción de su intensidad y que introduce al hombre en un proceso 

                                                           
6 BENEDICTO XVI, Carta a “Famiglia Cristiana”. En el fondo, ya se hace eco de esta inten-

ción cuando comienza la encíclica haciendo hincapié en el “permanecer”, mediante la cita de 1Jn 
4,16: “Dios es amor, y quien permanece en el amor permanece en Dios y Dios en él.”: Deus 
caritas est, n. 1. 

7 Cfr. L. MELINA, “El amor: encuentro con un acontecimiento”, en L. MELINA –C. ANDERSON 
(eds.), La vía del amor, cit., 1-12. 

8 B. PASCAL, Pensamientos, a. IV, Ed. Fama, Barcelona 1953, 106. 
9 Cfr. L. MELINA, “Des limites pour la liberté? Les conflits de devoir”, en Anthropotes 20 

(2004) 379-391. 
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degenerativo en la medida en que es incapaz de apuntar a un futuro ni 
construir una historia10. 

La tradición cristiana, por el contrario, supo hacerse cargo de la difícil 
tarea de razonar sobre el camino del amor que Cristo había abierto y que 
deseaban comprender mejor11. Esto se evidencia en la primera discusión 
que se produjo en este intento de encontrar en el amor un principio que 
explicase la perfección a la que el hombre es llamado y el modo como 
puede llegar a ella. Esta discusión primera se hizo conocida en el siglo 
XX por la propuesta de Nygren12 y es uno de los contenidos principales 
de la encíclica: cómo encuadrar el asombro ante el αγάπη de la Sagrada 
Escritura, tanto de la versión de los LXX como del Nuevo Testamento, 
con una moral pagana que destacaba con Platón por medio del έρως, o en 
Aristóteles con la φιλία. 

En esta perspectiva de saber conjugar un amor humano apetitivo con 
un amor divino creador que llega al hombre, es donde se comienza a dis-
tinguir diversos amores que el hombre debe integrar. Es así como hay 
que comprender el ordo caritatis con el que Orígenes quiere explicar la 
realidad moral del amor en su comentario al Cantar de los cantares13, así 
presenta una cierta moral del amor en el intento de integrarla en su visión 
dominada por el seguimiento de Cristo que debe fundarse últimamente en 
la respuesta a un Amor. 

El papa Benedicto XVI ha privilegiado, como ya hemos visto, la di-
námica de la transformación: una de las características que san Agustín 
proclama con más fuerza y que es una clave para comprender toda su 
visión dinámica del amor14 que alcanza así un valor moral en la relación 

                                                           
10 Cfr. M.C. D’ARCY, The Mind and Heart of Love. Lion and Unicorn a Study in Eros and 

Agape, Faber and Faber Limited, London 1954, 194: “This covers much that is called romanticism; 
the soul is free to take wings in imagination, to race ahead of reason by force of love, to leave the 
highroad of reason for the thickets of mysticism. But as, confessedly, on this level anima is playing 
truant from reason, a feminine and also a sinister note is struck. Helen of Troy is changing into Aph-
rodite and Aphrodite into Astarte. Romanticism beginning in hope declines to melancholy and to the 
wordship of the dark godness. The level below this, the fourth, is one in which the spiritual disap-
pears”. 

11 He descrito brevemente los pasos primeros de esta tarea en: J.J. PÉREZ-SOBA DIEZ DEL CO-
RRAL, Amor es nombre de persona, PUL-Mursia, Roma 2001, 546-572. 

12 Cfr. A. NYGREN, Érôs et Agapè. La notion chrétienne de l’amour et ses transformations, Au-
bier Montaigne, Paris 1952-1962. 

13 Cfr. H. PÉTRÉ, “Ordinata caritas. Un enseignement d’Origine sur la charité”, en Recher-
ches de Science Religieuse 42 (1954) 40-57. 

14 Cfr. SAN AGUSTÍN, De diversibus quaestionibus, q. XXXV, 2 (CCL 44A,52): “Et quoniam id 
quod amatur, afficiat ex se amantem necesse est, fit ut sic quod aeternum est aeternitate animum 
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específica que establece entre el amante y el amado desde una considera-
ción ontológica del mismo; en un proceso creciente que San Buenaventu-
ra hace el eje de su pensamiento15. 

San Agustín para profundizar en la dinámica del amor, tiene en cuenta 
su via interioritatis: “no vayas fuera, vuelve a ti mismo, en el interior del 
hombre habita la verdad, pero si ves que tu naturaleza es mutable, trans-
ciéndete a ti mismo”16. Con ello quiere, ante todo, destacar un camino 
que nos introduce en el misterio de Dios y concede una importancia deci-
siva en un tipo de conocimiento específico que no se da sino desde el 
amor. Es de aquí de donde procede la frase agustiniana que el Papa sitúa 
estratégicamente como bisagra de toda la encíclica: “vides Trinitatem si 
caritatem vides”, “Ves la Trinidad si ves el amor”17. Pero, por otra parte, 
esa capacidad única a la que nos introduce el amor no puede dejar de 
asombrarnos, porque no se parece a ninguna otra. Necesita por eso una 
comprensión muy especial que presenta unida a la esencia del amor. 

Así la resume de un modo sapiencial: “No hay nadie que no ame, pero 
se pregunta qué es lo que ama. No somos amonestados para no amar, 
sino para que elijamos lo que amemos. Pero, qué podemos elegir, si no 
somos primero elegidos? ¿Qué podemos amar, si no somos primero ama-
dos?”18. 

De este modo, insiste en el punto central en el que se apoya toda la re-
flexión de Benedicto XVI, el amor del hombre es respuesta, sólo puede 
ser dirigido si reconoce un amor que le precede y, por eso, reconocer el 
amor de Dios es la auténtica salvación para el hombre; de otro modo está 
perdido en una pluralidad de amores que le dividen y le hacen perder el 
camino. “Él nos ha amado primero y sigue amándonos primero; por eso, 
nosotros podemos corresponder también con el amor. Dios no nos impo-
ne un sentimiento que no podamos suscitar en nosotros mismos. Él nos 
ama y nos hace ver y experimentar su amor, y de este «antes» de Dios 
puede nacer también en nosotros el amor como respuesta” (DCE, 17). Al 

                                                           
afficiat. Quo circa ea demum uita beata quae aeterna est. Quid uero aeternum est quod aeternitate 
animum afficiat nisi deus?”. 

15 Especialmente en: SAN BUENAVENTURA, Itinerarium mentis in Deum, n. 1: “Cum beatitudo 
nihil aliud sit, quam summi boni frutillo; et summum bonum sit supra nos: nullus potest effici 
beatus, nisi supra semetipsum ascendat, non ascenso corporali, sed cordiali. Sed supra nos levari 
non possumus nisi per virtutem superiores nos elevantem”. 

16 SAN AGUSTÍN, De vera religione, 39, 72 (CCL 32,234). 
17 SAN AGUSTÍN, De Trinitate, l. 8, c. 8,12 (CCL 50,287); citado en DCE, n. 19.  
18 SAN AGUSTÍN, Sermo, 34, 2 (CCL 41,424). 
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mismo tiempo, esta respuesta es a una iniciativa divina: el ser amados por 
Dios y ser elegidos por Él es lo que permite al hombre conocer a Dios y 
vivir para Él. 

Toda esta dinámica, tiene una racionalidad que procede de lo profun-
do de un plan de Dios19 y que se dirige, por consiguiente, según esa in-
tención primera a una unión específica entre Dios y el hombre, aquella 
única que puede responder a la pregunta por la felicidad humana. Es aquí 
donde se puede percibir la inserción del amor divino en el modo mismo 
como el amor humano construye una historia, esto es, Dios introduce en 
el afecto del hombre un nuevo Amor de Comunión al cual el hombre está 
llamado y del que no puede participar sin la libre respuesta. Es cierto que 
esta cuestión no está suficientemente dilucidada por san Agustín que nos 
acerca a la contemplación al misterio del amor de comunión, pero no 
saca de él toda su fuerza20. Tampoco esa comunión interna al dinamismo 
amoroso está desarrollada por la encíclica; pero es imposible referirse a 
la esencia moral del amor, sin considerar la dinámica amorosa como fina-
lizada a una comunión de personas. 

Se puede decir con plena justicia que, aunque el Santo de Hipona no 
tenga las categorías adecuadas para responder en toda su extensión a la 
cuestión del amor de comunión, lo tiene presente en el modo como pre-
senta el asombro ante el amor como la experiencia fundamental. El paso 
fundamental lo desarrolla en el De Trinitate, cuando presenta una analogía 
nueva del amor fundada en la articulación de los distintos elementos que se 
dan en el mismo acto amoroso: “El amor es de un amante, y por el amor se 
ama a alguien. He aquí que se dan los tres: el amante, lo que se ama y el 
amor. ¿Qué es pues el amor, sino una vida que une a dos o que quiere unir-
los: es decir, al amante y lo que ama?”21 Nos presenta así una realidad es-
pecialmente rica, que sea realiza por medio de unas relaciones que permiten 
crecer a sus protagonistas y que tiende a un crecimiento que apunta al mis-
terio de Dios. 

                                                           
19 He procurado explicar esta relación en: J.J. PÉREZ-SOBA DIEZ DEL CORRAL, “Persona, amor 

y moral”, en Cuadernos de Pensamiento 16, Fundación Universitaria Española, Seminario “Ángel 
González Álvarez”, Madrid 2004, 345-364. 

20 Sirva como referencia el estudio de: M. NÉDONCELLE, “L’intersubjectivité humaine est-elle 
pour saint Augustin une image de la Trinité?”, en ID., Explorations personnalistes, Aubier Montaigne, 
Paris 1970, 213-222. 

21 De Trinitate, l. 8, 10,14 (CCL 50,290 s.). Cfr. ID., Confessiones, l. 4, 6,11 (CCL 27,45 s.) Para 
un estudio: O. O’DONOVAN, The Problem of Self-Love in St. Augustine, UMI, Ann Arbor, Michigan, 
1995.  
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2. UNA EXPERIENCIA DE LUZ QUE ILUMINA UN CAMINO 

San Agustín nos ha acompañado hasta el núcleo de un amor verdade-
ramente humano del que Dios se sirve para revelarse en todo su ser. El 
paso que se nos pide ahora es saber considerarlo como una realidad di-
námica, es decir, cómo el amor cuenta con su propia revelación a modo 
de luz que ilumina un camino para el hombre: “lámpara es tu Palabra 
para mis pasos, luz en mi sendero” (Sal 119,105)22.  

Esta luz que se encuentra en la experiencia del amor, no es sino el mo-
tivo primero que permite al hombre construir sus acciones y explica el 
valor moral de las mismas. Es este el recorrido que vamos a emprender 
de la mano de la experiencia del amor: ver de qué modo nos explica la 
acción humana. En este sentido, podemos estar de acuerdo con uno de los 
mayores investigadores del amor, Dietrich von Hildebrand, cuando, su-
perando los prejuicios contra el valor moral del amor lo quiere definir de 
la siguiente manera: “En verdad la esencia del amor consiste en que uno 
pueda tener por otra persona un interés desde el cual surja una solidari-
dad similar a la que existe de suyo con la propia persona”23. 

 La importancia de la afirmación del filósofo alemán está en com-
prender desde una integridad humana el contenido de la experiencia del 
amor y evita así una reducción psicológica del amor a la aparición de una 
alteridad. Aquí no se nos habla exclusivamente de la aparición de otra 
persona, sino sobre todo de una capacidad nueva que mueve al amante y 
por la cual se establece una comunicación de intereses entre el que ama y 
el amado. 

Esto es, la transformación amorosa de la que hablábamos antes, y que 
causaba el asombro de san Agustín porque reconocía en ella la acción de 
Dios, ahora nos abre a un dinamismo más amplio y original que el de 
intención humana: el de la comunicabilidad del bien que se hace presente 
en la experiencia amorosa. De aquí que la mera referencia hacia otra per-
sona no sea suficiente para definir el amor. La relación entre el amor y el 
bien es también radical e insuperable. El punto de unión es el acto origi-
nario del amor de Dios que, obedeciendo a una lógica interna del amor: 
“el amor es comunicativo por sí mismo”, es el principio de un amor que 
                                                           

22 Cfr. J.J. PÉREZ-SOBA DIEZ DEL CORRAL, “La caridad: luz que ilumina a todo hombre”, en 
Cuadernos de Pensamiento 18, Fundación Universitaria Española, Seminario “Ángel González 
Álvarez”, Madrid 2007, 13-31.  

23 D. VON HILDEBRAND, La esencia del amor, EUNSA, Pamplona 1998, 40. 
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abre el deseo del hombre a algo que trasciende sus deseos y le une a los 
otros hombres en un plan de Dios, en un camino de verdadera transfor-
mación en Dios24. 

En verdad ha sido santo Tomás de Aquino el que, en una síntesis ge-
nial de toda una tradición muy rica de estudios sobre el amor, ha dado el 
mayor alcance a este conocimiento interno de la dinámica amorosa que 
resume de una forma magistral en su conocida definición del amor: “en 
esto consiste principalmente el amor, en que el amante quiera el bien al 
amado”25. 

Esto nos introduce en una dinámica fecunda de carácter amoroso que 
recorre las páginas de la encíclica y cuyos jalones principales hemos de 
describir brevemente. Es así como, recorriendo los pasos de esta dinámi-
ca, iluminaremos además el modo como el hombre es agente de sus ac-
ciones y la luz que encuentra en las mismas a modo de plenitud de vida. 

3. AMOR Y LIBERTAD 

El primer paso mira al modo como el hombre es capaz de reconocerse 
en su amor, es decir, por el que discierne que éste no es algo que “le pa-
sa”, sino que lo vive como propio y puede decir con toda verdad que se 
trata de “su” amor. Es decir, el amor permite iluminar el momento prime-
ro de la libertad del hombre, pero lo hace con una especial profundidad, 
precisamente en el momento en el que podría parecer que el hombre es 
arrebatado sin ella. 

El punto central de la libertad, entonces, pasa a ser el autodominio y no 
la mera capacidad de elegir entre cosas diversas. No es más que una com-
probación de la ventaja de acercarse al tema de la libertad desde el amor: 
permite encuadrarlo en unas proporciones muy humanas en las cuales la 
persona siempre está en su centro. Podemos percibir con toda su fuerza 
cómo el amor presenta un cierto desafío a una libertad que pretenda abso-
lutizarse explicarse por sí misma, porque hace experimentar nuevas di-
                                                           

24 Así lo explica: SANTO TOMÁS DE AQUINO, QD De veritate, q. 9, a. 2: “ex bonitate divina pro-
cedit quod ipse de perfectione sua creaturis communicet secundum eoarum proportionem; et ideo non 
solum in tantum communicat eis de sua bonitate quod in se sint bona et perfecta, sed etim ut aliis 
perfectionem largiantur, Deo autem quodammodo cooperando. Et hic est nobilissimus modus divinae 
imitationis”. 

25 SANTO TOMÁS DE AQUINO, Contra Gentiles, l. 3, c. 90 (n. 2657): “in hoc praecipue consistit 
amor, quod amans amato bonum velit”. 
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mensiones que parecen ponerla en entredicho. Benedicto XVI lo expresa 
con gran elegancia sirviéndose de los clásicos: “Los griegos –sin duda 
análogamente a otras culturas- consideraban el eros ante todo como un 
arrebato, una «locura divina» que prevalece sobre la razón, que arranca al 
hombre de la limitación de su existencia y, en este quedar estremecido por 
una potencia divina, le hace experimentar la dicha más alta. De este modo, 
todas las demás potencias entre cielo y tierra parecen de segunda impor-
tancia: «Omnia vincit amor», dice Virgilio en las Bucólicas –el amor todo 
lo vence-, y añade: «et nos cedamus amori», rindámonos también nosotros 
al amor. En el campo de las religiones, esta actitud se ha plasmado en los 
cultos de la fertilidad, entre los que se encuentra la prostitución «sagrada» 
que se daba en muchos templos. El eros se celebraba, pues, como fuerza 
divina, como comunión con la divinidad” (DCE, n. 4)26. 

La cita nos introduce, pues, en el corazón del problema: el amor es 
una fuerza inmensa que, tal como recoge el mito del eros contenido en el 
Banquete platónico, es al mismo tiempo humano y divino27. Platón quie-
re describir así cómo el hombre percibe en el amor una realidad que le 
excede, de tal fuerza que no puede pretender dominar, una dimensión que 
sólo puede ser propia de algo divino. Pero al mismo tiempo, como una 
llamada poderosa que ha de responder y en esta respuesta está el princi-
pio de un dominio propio que parece crecer en la medida en que se ama. 

Este elemento trascendente y originario que precede y orienta la res-
puesta humana al afectarla en la misma intimidad que se pone en movi-
miento por la presencia del amor, sólo puede combinarse con la libertad 
en la medida en que se reconozca el valor personal de ambos polos de la 
relación, es decir, se comprenda como tanto del amor originario como del 
hombre que responde a ese amor, son amores específicamente persona-
les. Es así cómo fuera de una revelación auténtica de la Personalidad de 
Dios y la personalidad del hombre no se concibe suficientemente la difí-
cil relación entre el amor y la libertad. Fuera de esta interpersonalidad 
básica, que conforma en su relación personal un espacio para la libertad 
como respuesta a una persona que me llama28, el amor queda a merced 

                                                           
26 La cita es de: VIRGILIO, Bucólicas, X, 69. 
27 Platón presenta así el eros: El banquete, 203 C: “es hijo de Penia y de Poros”. Penia es una 

mujer mortal y Poros un dios inmortal. Este diálogo aparece citado en: DCE, n. 11; un estudio en: T. 
IRWIN, Plato’s Ethics, Oxford University Press, Oxford-New York 1995. 

28 Se trata del aspecto dialogal de la libertad: cfr. M. NÉDONCELLE, Explorations personnalis-
tes, cit., 81: “Transcendance, nouveauté, liberté caractérisent le dialogue proprement dit”. 
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de interpretaciones fragmentarias. Esto es, la presencia de otra persona es 
siempre percibida como una llamada a la libertad y una promoción de la 
misma; este hecho, en la medida en que se retrotrae al mismo amor origi-
nario divino, hace que sea el amor el que presente el espacio verdadero 
de libertad al que somos llamados por el amor. 

De otro modo, el amor pasa a ser una fuerza divina que se impone al 
hombre y puede destruirlo, es lo que el Papa quiere destacar al presentar 
el caso de los cultos a la fecundidad que incluían la prostitución sagra-
da29. Perder la dirección del amor divino hacia el hombre y su bien en 
cuanto persona, puede conducir a romper cualquier comunicación inter-
humana en la verdad del bien que es el elemento fundamental que hace 
de la experiencia amorosa la luz de la experiencia moral30. Es una pér-
dida de la intencionalidad de comunión que comprende todo bien autén-
ticamente humano y exige, por consiguiente, una integración del mismo 
en donde se muestre en toda su plenitud el bien moral que el hombre 
persigue. 

La libertad se nos presenta ahora dentro de una dinámica de intimidad 
y trascendencia que se desarrolla en una relación interpersonal sostenida 
por una comunicación en el bien. En fin, y como conclusión de todo lo 
anterior, es aquí donde se puede comprender el valor único de la libertad 
como la respuesta a una presencia, por lo que el amor se resuelve en úl-
timo término como la aceptación de tal presencia personal31. 

Aquí podemos acudir a uno de los protagonistas ocultos de la encícli-
ca y que es preciso descubrir: se trata del denominado Pseudodionisio32. 
Es él el que realiza una auténtica reivindicación del eros en la teología 
cristiana. Es más, en este sentido de fundamentar la libertad, supo mos-
trar lo más divino oculto en el eros dentro de una dinámica que transfor-
ma, comunica y requiere la libertad, se trata de la conversión33. De esta 
fuente bebe santo Tomás de Aquino para una comprensión global de la 
                                                           

29 DCE, n. 4: “En efecto, las prostitutas que en el templo debían proporcionar el arrobamiento 
de lo divino, no son tratadas como seres humanos y personas, sino que sirven sólo como instru-
mentos para suscitar la «locura divina»: en realidad, no son diosas, sino personas humanas de las 
que se abusa”. 

30 Cfr. L. MELINA, “La verdad sobre el bien”, en L. MELINA –J. NORIEGA –J.J. PÉREZ-SOBA, La 
plenitud del obrar cristiano, Palabra, Madrid 2001, 41-63. 

31 Cfr. A.G. VELLA, Love is Acceptance. A Psychological and Theological Investigation of the 
Mind of St. Thomas Aquinas, Maltese Jesuit Province, Valleta, Malta 1969. 

32 Aparece en la encíclica en la cita 7 que está en el n. 9. 
33 Cfr. DIONYSIUS, De divinis nominibus, c. 9 §6 (PG 3,914d): “Todas las cosas creadas se con-

vierten a su causa”. 
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libertad que se explica en un movimiento conversivo de amor que nace 
de la acción del mismo Dios: “[Dios] dio al hombre la libertad, para que 
se pueda convertir a Dios que lo hará feliz. Pues lo que podemos por 
nuestros amigos de algún modo lo podemos por nosotros mismos”34. 

Hemos comenzado enmarcando la libertad en el amor, y ahora ha sido 
el amor el que nos ha introducido en una libertad mucho mayor dentro de 
una dinámica conversiva hacia Dios que el hombre vive en su intimidad 
como una llamada a una trascendencia. La libertad viene a ser en toda su 
fuerza un camino que pide al hombre lo mejor de sí mismo. El amor 
ofrece a la libertad su origen y un contenido inicial: la comunicación de 
un bien que le trasciende. Es aquí donde hemos de dar el siguiente paso, 
guiados por la luz del amor. 

4. UNA DIRECCIÓN PARA LA AFECTIVIDAD: LA PURIFICACIÓN 

La verdad inicial que la libertad necesita para ser “sí misma” y que es-
tá unida a la lógica del amor como presencia personal, es una verdad que 
se contiene en el afecto y que la vincula a una cierta verdad del bien que 
el hombre, libremente, debe saber descubrir por un principio muy senci-
llo, propio de la libertad tal como lo describe la Veritatis splendor: “El 
hombre en su tender hacia a Dios –«el único bueno»-, debe hacer libre-
mente el bien y evitar el mal. Para esto el hombre necesita poder distinguir 
el bien del mal”35. Es aquí donde podemos entender de qué manera entra 
un logos en los afectos que permite al hombre discernir esa verdad que le 
comunican y que tiene que ver con la construcción de una vida lograda36. 
Esta “razón afectiva”, que es portadora de un “conocimiento por connatu-
ralidad”, es el principio de purificación del amor, y podemos descubrir en 
él un guía real en la vida del hombre que permanece por encima del fluir 
de afectos pasajeros. 

Este es un aspecto en el que insiste el Papa reiteradamente, de modo 
que llega a ser uno de los puntos fuertes de toda la encíclica: el amor ne-
cesita de esa purificación para poder madurar y llegar a ser plenamente 
humano: “Los sentimientos van y vienen. Pueden ser una maravillosa 
                                                           

34 SANTO TOMÁS DE AQUINO, Summa Theologiae, I-II, q. 5, a. 5, ad 1. 
35 JUAN PABLO II, C.Enc. Veritatis splendor, n. 42. 
36 Cfr. A. PRIETO LUCENA, “Eros y ágape: la dinámica única del amor”, en L. MELINA –C. AN-

DERSON (eds.), La vía del amor, cit., 193-206. 
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chispa inicial, pero no son la totalidad del amor. Al principio hemos 
hablado del proceso de purificación y maduración mediante el cual el 
eros llega a ser totalmente él mismo y se convierte en amor en el pleno 
sentido de la palabra. Es propio de la madurez del amor que abarque to-
das las potencialidades del hombre e incluya, por así decir, al hombre en 
su integridad” (DCE, n. 17). 

Con esta invitación sapiencial, no niega de ningún modo el valor del 
amor como afecto, sino que quiere conducirnos por ella, por medio del 
valor de plenitud humana que contiene. La purificación de la que habla-
mos no es una racionalización exterior al afecto, una especie de sujeción 
a unos límites que la razón le marcara desde fuera37; por el contrario, es 
una “madurez” que proviene del interior del afecto y que necesita de la 
razón, en cuanto potencia humana, para desarrollarse completamente. 
Esto conlleva, en cuanto purificación un primer aviso de gran importan-
cia: el camino moral no es “dejarse llevar” por el afecto, porque no es 
ésta la verdad propia del amor. La verdad no está en el impulso, sino en 
el hecho de contener una promesa de plenitud que el hombre ha de ir 
descubriendo. Estas son las palabras del Papa: “Por eso, el eros ebrio e 
indisciplinado no es elevación, «éxtasis» hacia lo divino, sino caída, de-
gradación del hombre. Resulta así evidente que el eros necesita disciplina 
y purificación para dar al hombre, no el placer de un instante, sino un 
modo de hacerle pregustar en cierta manera lo más alto de su existencia, 
esa felicidad a la que tiende todo nuestro ser” (DCE, n. 4). 

Es un auténtico camino de libertad, que conlleva el ser capaz de poner 
en práctica toda la grandeza contenida en el amor inicial y que el afecto 
nos ha presentado como una promesa fascinante, pero que, por sí solo, no 
es capaz de realizar. Se trata de encontrar entre una multitud de afectos la 
verdad que los unifica en una plenitud, esto es, la auténtica integridad 
humana. Por eso mismo, se ha de aprender a dirigir los afectos, a renunciar 
a veces a lo inmediato, a lo aparente, para poder llegar a lo verdaderamente 
bueno. Sólo así se llega a percibir y realizar su auténtica grandeza: “se 
constata que el camino para lograr esta meta no consiste simplemente en 
dejarse dominar por el instinto. Hace falta una purificación y maduración, 
que incluyen también la renuncia. Esto no es rechazar el eros ni «envene-
narlo», sino sanearlo para que alcance su verdadera grandeza” (DCE, n. 5). 

                                                           
37 Para una descripción de esta dinámica: cfr. J. NORIEGA, “La chispa del sentimiento y la tota-

lidad del amor”, en L. MELINA –C. ANDERSON (eds.), La vía del amor, cit., 267-278. 
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En este momento, podemos aducir al respecto la conocida división 
que señala la encíclica entre amor de concupiscencia y amor de amistad o 
de benevolencia (cfr. DCE, n. 7) y que es esencial para la comprensión 
de cómo el amor es capaz, dentro de una relación personal, de llevar un 
afecto a su madurez38. Es un modo de explicar cómo existe un amor ini-
cial que responde a una primera conveniencia fundada en un deseo del 
bien, pero que se ha de dirigir hacia un amor personal que requiere el 
consentimiento del hombre a esa llamada y que, por eso, supera el mero 
interés propio. 

Pero, al mencionar aquí el interés hay que llamar la atención sobre un 
aspecto muy importante relativo a la purificación. Purificación es un tér-
mino que, en su misma significación neotestamentaria, tiene que ver so-
bre todo con la conciencia y el corazón. Se refiere a un modo de amar 
con integridad en el que confluyan todas las capacidades humanas. Hay 
que evitar el vincularlo al tema del amor desinteresado que, posterior-
mente, a partir del siglo XVII, dio lugar al debate acerca del “amor pu-
ro”39. Ésta es una cuestión muy diferente que surge en Francia y se ex-
tiende a toda la cristiandad con un influjo muy notorio en la misma filo-
sofía. La afirmación clave de esta corriente es que el amor sería “puro” 
cuando careciera de cualquier contacto con el interés, llegando al extre-
mo de no desear el cielo. Como es obvio, nos hallamos ante una forma 
“espiritualista” de considerar el amor, en el cual, sin consideración algu-
na de su fundamento afectivo anterior, se pretende apartar por un acto de 
voluntad (a modo de elección interna) el hecho de fijar la intención (co-
mo si el momento de la intención del acto humano fuera producto de una 
elección) sólo en el “puro” acto de amar, sin ninguna referencia a un con-
tenido distinto. Se convierte así el amor en una construcción intelectual, 
separada de la dinámica afectiva, precisamente del deseo del cual se pre-
tende “purificar” al amor. Con ello, la pureza se convierte en una simple 
cuestión de elección de contenidos, y no en lo que es de verdad una inte-
gración de afectos en la verdad de un amor singular. 

Por eso, Benedicto XVI, alejándose con toda claridad de cualquier in-
terpretación semejante al amor puro, para referirse al proceso de purifica-
ción, habla de la unidad entre el cuerpo y el alma y no de una elección 
                                                           

38 Cfr. D.M. GALLAGHER, “Person and Ethics in Thomas Aquinas”, en Acta Philosophica 4 
(1995) 51-71. 

39 Para su historia: cfr. H. BREMOND, Histoire littéraire du Sentiment religieux en France. Depuis 
la fin des guerres de religion jusqu’a nos jours, VIII, Armand Colin, Paris 21968, 78-184. 
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“puramente” espiritual, que no tendría sentido. Esa unidad profunda que 
se da en la persona humana –”corpore et anima unus”- es el fundamento 
antropológico de la unidad intencional que puede dar lugar a la integra-
ción afectiva40. Ésta requiere, en cuanto integración, algún principio ma-
yor que el afecto, es precisamente el papel que juega la razón. 

5. VIRTUD Y AMOR 

El amor nos ha llevado de la mano al reconocimiento de la importan-
cia decisiva de la integración y la razón. Éste es el papel de la virtud, el 
que nos permite comprender el objeto de la ascesis que recorre interna-
mente el documento, pero que es bueno interpretar en todo su alcance. En 
la actualidad los nuevos estudios sobre la virtud insisten en su aspecto de 
guía intencional hacia la acción excelente, recuperando su dimensión 
cognoscitiva respecto de una verdad específica del bien sin la cual no se 
comprende adecuadamente la acción, se trata del fin de la virtud41. Por 
consiguiente, este momento cognoscitivo incluye una purificación de la 
razón práctica que es, en el fondo, la formación moral de la virtud de la 
prudencia, siempre dirigida por la caridad. Así podemos interpretar los 
muchos avisos de Benedicto XVI en esta dirección que atribuyen la puri-
ficación de modo muy directo a la razón: “la razón ha de purificarse 
constantemente, porque su ceguera ética, que deriva de la preponderancia 
del interés y del poder que la deslumbran, es un peligro que nunca se 
puede descartar totalmente” (DCE, n. 28 a)42. Todo apunta directamente 
a un proceso de integración virtuosa de los afectos en una perfección 
personal que da la idea de su integridad43. Se trata, al fin y al cabo, de la 
                                                           

40 Cfr. DCE, n. 5: “Esto depende ante todo de la constitución del ser humano, que está com-
puesto de cuerpo y alma. El hombre es realmente él mismo cuando cuerpo y alma forman una 
unidad íntima; el desafío del eros puede considerarse superado cuando se logra esta unificación. 
(…) La fe cristiana, por el contrario, ha considerado siempre al hombre como uno en cuerpo y 
alma, en el cual espíritu y materia se compenetran recíprocamente, adquiriendo ambos, precisa-
mente así, una nueva nobleza. Ciertamente, el eros quiere remontarnos «en éxtasis» hacia lo 
divino, llevarnos más allá de nosotros mismos, pero precisamente por eso necesita seguir un 
camino de ascesis, renuncia, purificación y recuperación”.  

41 Cfr. A. MACINTYRE, Tras la virtud, Crítica, Barcelona 1988. En Santo Tomás: cfr. G. AB-
BÀ, Lex et virtus. Studi sull’evoluzione della dottrina morale di san Tommaso d’Aquino, Las, Roma 
1983. 

42 Habla también de purificación de la razón en el n. 29 hasta tres veces, en cuanto definición 
de la misión de la Iglesia en un ámbito público. 

43 DCE, n. 17: “Al principio hemos hablado del proceso de purificación y maduración me-
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famosa honestitas propia del concepto clásico de virtud y que contiene 
una verdad del bien singular de la persona y referida de forma directa a 
su propia dignidad44. Es un concepto de especial importancia respecto de 
la verdad del hombre, pues de él emerge una grandeza que le es propia 
pero que sólo puede alcanzar por una integración de sus afectos en una 
armonía que mira un ejemplar y que requiere la actuación por parte del 
hombre. 

A esta honestidad que el hombre alcanza por querer el denominado 
bonum honestum, aquél que le hace más hombre, es hacia donde se dirige 
la purificación propia del amor como uno de sus elementos principales, 
en esta honestidad se da una cierta trascendencia que es necesaria para 
comprender su dinamismo45, pero no es el único elemento. En la medida 
que se trata de una dirección consciente del amor se da un conocimiento 
de la verdad primera del amor como fuente de los propios actos, esto es, 
una especial claridad en entender el amor como respuesta a un amor pri-
mero. 

En lo que se refiere al proceso de purificación que recorríamos, este 
paso se puede expresar del siguiente modo: la purificación requiere por 
su propio dinamismo un proceso conversivo que incluye la vuelta inten-
cional al amor originario. Es decir, saber reconocer que el principio del 
amor es anterior y mayor que nosotros mismos y que, por eso, el amor 
como motor de nuestros actos nos une a un dinamismo que nos excede y 
al cual el hombre, por medio de sus virtudes, permanece abierto. Es aquí 
donde reside el misterio fontal del amor de Cristo, que responde a cómo 
dentro de un amor humano podemos encontrar la fuente verdadera del 
amor de Dios. Es decir, este proceso de purificación que está tan vincula-
do a las virtudes tiene su inicio y su protagonismo en Dios, que actúa en 
el interior del hombre asumiéndolo en su intención salvadora: “También 
hemos visto sintéticamente que la fe bíblica no construye un mundo para-
lelo o contrapuesto al fenómeno humano originario del amor, sino que 
asume a todo el hombre, interviniendo en su búsqueda de amor para puri-
ficarla, abriéndole al mismo tiempo nuevas dimensiones” (DCE, n. 8). 
                                                           
diante el cual el eros llega a ser totalmente él mismo y se convierte en amor en el pleno sentido de 
la palabra. Es propio de la madurez del amor que abarque todas las potencialidades del hombre e 
incluya, por así decir, al hombre en su integridad”. 

44 Sirva la referencia clásica: M.T. CICERÓN, De Officiis, c. 23, 79, ed. C. Atzert, B.G. Teubneri, 
Lipaiae 1923, 37: “Omnino illud honestum, quod ex animo excelso magnificoque quaerimus, animi 
efficitur, non corporis viribus”. 

45 Cfr. I. MURDOCH, The Sovereignty of Good, Routledge, London-New York 1989. 
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El principio de unidad último es de sentido personal –una auténtica vo-
cación46- porque está vinculado a la misma identidad de la persona aman-
te, se trata de ese amor por el cual una persona llega a “conocerse a sí 
mismo” –por tomar la expresión de la Gaudium et spes 24-, es decir, al 
amor singular del don de sí. Esta donación actúa como fin de todo el pro-
ceso del amor en la medida que éste unifica y hace crecer al amante. La 
encíclica que en su primera parte busca ver la relación entre el amor de 
Dios y del hombre en la historia de la salvación, lo expresa respecto del 
amor a Dios, retomando el valor extático que corresponde al amor: “Cier-
tamente, el eros quiere remontarnos «en éxtasis» hacia lo divino, llevarnos 
más allá de nosotros mismos, pero precisamente por eso necesita seguir un 
camino de ascesis, renuncia, purificación y recuperación” (DCE, n. 5)47. 

En este sentido de vocación personal a la unión que Dios genera, 
mueve, dirige y eleva nuestros afectos hacia una comunión de amor con 
Dios mismo, es como se ha de entender la siguiente expresión, tan rotun-
da que es la cumbre de todo el dinamismo amoroso que hemos procurado 
seguir: “el eros es sumamente ennoblecido, pero también tan purificado 
que se funde con el agapé” (DCE, n. 10). 

6. EL DON DE SÍ 

Llegamos, pues, al vértice de todo el proceso seguido que se puede 
comprender todo él como una auténtica revelación del amor. La última 
verdad del amor se revela a sí misma en cuanto actúa como fin del entero 
dinamismo amoroso es, por tanto, un amor de entrega. Cuando se habla 
de este amor, se entiende que aquello que se entrega no es una cosa, sino 
la propia intimidad, en donde el amor surge porque sólo así se puede 
constituir ese valor único del amor recíproco que enriquece doblemente a 
los que lo viven. 

                                                           
46 Recordemos el sentido que le da: E. MOUNIER, Manifeste au service du personnalisme, en 

Œuvres, I, Éditions du Seuil, Paris 1961, 528: “Cette unification progressive de tous mes actes, et par 
eux de mes personnages ou de mes états est l’acte propre de la personne. Ce n’est pas une unification 
systématique et abstraite, c’est la découverte progressive d’un principe spirituel de vie, qui ne réduit 
pas ce qu’il intègre, mais le sauve, l’accomplit en le recréant de l’interieur. Ce principe vivant et 
créateur est ce que nous appelons en chaque personne sa vocation”. 

47 Es el éxtasis una de las características que el Pseudodionisio atribuye al amor: PSEUDODIO-
NISIO, De divinis nominibus, c. 4, § 13 (PG 3,712 a): “Est autem et faciens exstasim divinus amor, 
non dimittens sui ipsorum esse amatores sed amatorum”. 
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Es aquí donde se comprende la fuerza enorme que alcanza la encíclica 
al proponer como prototipo de la experiencia de amor humano el espon-
sal: “destaca, como arquetipo por excelencia, el amor entre el hombre y 
la mujer, en el cual intervienen inseparablemente el cuerpo y el alma, y 
en el que se le abre al ser humano una promesa de felicidad que parece 
irresistible, en comparación del cual palidecen, a primera vista, todos los 
demás tipos de amor” (DCE, n. 2)48. Sin duda, esta elección se debe a 
que se trata de un amor que exige por sí mismo la integridad humana que 
está ligada tan directamente con el don de sí como el único modo real de 
vivir la felicidad plena a la que el hombre está llamado. En esta traza de 
una verdad propia del hombre, es donde, la argumentación de Benedicto 
XVI se dirige linealmente a la desvelación del valor original de la perso-
na, ya no sólo desde la propia integración que tiene como centro la per-
sona49, sino, sobre todo, en la relación con otra persona con la que se 
establece una relación mutua y a la cual se puede dirigir con un auténtico 
amor de entrega50. Esta entrega tiene en el matrimonio, tal como lo mani-
fiesta la Revelación desde el plan de Dios, un referente de una fuerza 
especial para el hombre: “En la narración bíblica (…) aparece la idea de 
que el hombre es de algún modo incompleto, constitutivamente en cami-
no para encontrar en el otro la parte complementaria para su integridad, 
es decir, la idea de que sólo en la comunión con el otro sexo puede con-
siderarse «completo»“ (DCE, n. 11). 

La importancia de este hecho se convierte posteriormente en un hilo 
conductor para toda la segunda parte de la encíclica donde se ve la apor-
tación característica del amor cristiano en la organización de la sociedad 
y donde se evidencia el origen primero del amor en la comunicación del 
amor divino51. 

                                                           
48 Un posible antecedente de esta idea sea: A. ADAM, Der Primat der Liebe, Butzon & Bercker, 

Kebelaer 1954. 
49 Cfr. DCE, n. 5: “Pero ni la carne ni el espíritu aman: es el hombre, la persona, la que ama 

como criatura unitaria, de la cual forman parte el cuerpo y el alma. Sólo cuando ambos se funden 
verdaderamente en una unidad, el hombre es plenamente él mismo. Únicamente de este modo el 
amor –el eros- puede madurar hasta su verdadera grandeza”. 

50 Cfr. DCE, n. 7: “Si bien el eros inicialmente es sobre todo vehemente, ascendente –
fascinación por la gran promesa de felicidad-, al aproximarse la persona al otro se planteará cada 
vez menos cuestiones sobre sí misma, para buscar cada vez más la felicidad del otro, se preocupa-
rá de él, se entregará y deseará «ser para» el otro.” 

51 Sirva como ejemplo: DCE, n. 33: “La conciencia de que, en Él, Dios mismo se ha entrega-
do por nosotros hasta la muerte, tiene que llevarnos a vivir no ya para nosotros mismos, sino para 
Él y, con Él, para los demás.” 
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Con esta última iluminación de la finalización del amor en el don po-
demos echar ahora una mirada sobre el camino recorrido. Hemos avan-
zado paso a paso por una senda que nos ha permitido enmarcar dentro de 
la dinámica del amor los momentos decisivos de la moralidad: la libertad 
que nace de la responsabilidad entendida como una respuesta a la llama-
da de un amor, se expresa así en el dominio interno del afecto, en una 
dinámica extática que, por medio de la purificación propia de la virtud, se 
alcanza plenamente en el don de sí. 

7. UNA VISIÓN INTEGRADORA 

Podría parecer que esta “vía del amor” que hemos trazado es delibe-
radamente parcial, que de ella hemos excluido hábilmente los elementos 
que no nos interesaban, pero que son esenciales para comprender en su 
totalidad la vida moral del hombre. En verdad, en todo lo que hemos 
hablado no aparece la dimensión de la ley ni del mandato que, en cam-
bio, son tan importantes para la educación moral. Debemos pararnos, 
aunque sea brevemente, en esta consideración. Es cierto, que el amor 
aporta una lógica que excede a la de la mera obediencia porque incluye 
un valor trasformador de la propia intimidad que no se explica por me-
dio del simple cumplimiento de lo mandado. El reconocimiento de la 
autoridad divina y la unión con la misma son aspectos esenciales de la 
moral, pero no se explican sólo por medio del sometimiento que puede 
no ser virtuoso, más bien, en la lógica de la encíclica se apunta a la rea-
lización de la concordia, según la conocida definición de Salustio: 
“idem velle, idem nolle”52. Por eso mismo, en esta visión en la que el 
amor tiene la primacía en el origen y el fin de toda la moral cristiana, se 
puede concluir que: “la moral cristiana no puede proponerse sólo bajo 
la categoría de precepto”53. 

Benedicto XVI tiene muy en cuenta esta cuestión que él plantea a mo-
do de un interrogante muy preciso: “¿Se puede mandar el amor?” (DCE, 
n. 16). Se trata de una pregunta típicamente scheleriana, el cual, siguien-
do en este punto muy de cerca al mismo Kant que critica, por defender la 
                                                           

52 SALUSTIO, De coniuratione Catilinae, XX, 4; citado en DCE, n. 17. Cfr. D. ORSUTO, “La 
concordia en el amor «idem velle atque idem nolle»“, en L. MELINA –C. ANDERSON (eds.), La vía 
del amor, cit., 257-265. 

53 Veritatis splendor n. 23. 
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espontaneidad amorosa la contrapone directamente al mandato como un 
deber externo al mismo amor al cual deformaría54. Por eso mismo, Max 
Scheler llega a criticar ciertas concepciones de la moral cristiana que se 
centrarían directamente en el mandato “nuevo” del amor. La respuesta 
firme que el Papa da en la encíclica, no es una dialéctica de oposición 
amor-mandato al modo de Scheler, sino de una integración del manda-
miento en la dinámica propia del amor, el cual nace de un don primero. 
La respuesta es precisamente que siempre se puede mandar lo que es un 
don: “Pero ambos viven del amor que viene de Dios, que nos ha amado 
primero. Así pues, no se trata ya de un «mandamiento» externo que nos 
impone lo imposible, sino de una experiencia de amor nacida desde dentro, 
un amor que por su propia naturaleza ha de ser ulteriormente comunicado 
a otros” (DCE, n. 18). Sólo así se descubre el don como fuente, y la gracia 
de Dios que es la que guía interiormente todo el dinamismo descrito ante-
riormente y que debe ser el objeto último de nuestras reflexiones. 

8. EL MISTERIO DE UNA COMUNIÓN 

Si hemos llegado a la comunión como el fin de toda la dinámica amoro-
sa, ahora podemos descubrir esta comunión presente en un inicio, a modo 
del misterio de un don primero de Dios que vive en sí mismo un misterio 
de amor. La clave de toda la encíclica está pues en el amor de Cristo55, un 
amor muy especial porque no sólo es un amor de entrega, sino que nace de 
un don primero y realiza el don último, esto es: el don del Espíritu. Un 
buen resumen de este aspecto sería este comentario que aparece en otro de 
los discursos de Benedicto XVI: “brota de los abismos de amor que Cristo 
ha abierto de par en par con su corazón traspasado en la cruz y que su Es-
píritu difunde con inagotable generosidad en el mundo”56. 

En definitiva, la última dimensión moral del amor queda envuelta en un 
misterio de donación que amplía de una forma asombrosa la lógica anterior 
del amor. Hemos de recordar aquí que la racionalidad de cualquier don 
                                                           

54 Cfr. M. SCHELER, Ética. Nuevo ensayo de fundamentación de un personalismo ético, Capa-
rrós, Madrid 2001, 308: “Si, por ejemplo, se manda una cosa que se halla situada en la dirección 
de nuestro amor, ese mandato es en sí un hecho que sentimos como una grave ofensa”. 

55 Así lo razona: J.A. MARTÍNEZ CAMINO, El Dios visible Deus caritas est y la teología de Jo-
seph Ratzinger, “Subsidia, 14”, Facultad de Teología “San Dámaso”, Madrid 2006. 

56 BENEDICTO XVI, Discurso a la plenaria de la Congregación de la Doctrina de la fe 
(10.II.2006). 
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está en la intención del donante y que, en este caso, está envuelta en el 
misterio de Dios. Es, en definitiva, lo que en la encíclica Evangelium vitae 
se presentaba como una “ley de la reciprocidad”, en la cual la Comunión 
trinitaria se convierte en un horizonte nuevo para la acción divina: 

“En la plenitud de los tiempos, el Hijo de Dios, encarnándose y dan-
do su vida por el hombre, ha demostrado a qué altura y profundidad 
puede llegar esta ley de la reciprocidad. Cristo, con el don de su Espíri-
tu, da contenidos y significados nuevos a la ley de la reciprocidad, a la 
entrega del hombre al hombre”57. 

Se puede comprender esta dinámica a partir de una asimilación divina, 
en la medida en que el hombre se asemeja más a Dios en cuanto es él 
también capaz de darse a sí mismo. En este dinamismo que nace del don 
de la vida, se integra este don inicial en un sentido mucho mayor que el 
hombre sólo descubre por medio del don de sí. Así se puede decir: 

“se puede comprender y llevar a cabo el sentido más verdadero y pro-
fundo de la vida: ser un don que se realiza al darse”58. 

La referencia significativa que nos permite comprender esta realidad, 
está en el modo como se enlazan dos parábolas referentes a la caridad y 
que pueden considerarse como las principales de la encíclica: se trata de 
la del buen samaritano (Lc 10,30-37)59 y la del juicio final (Mt 25,31-
46)60. Aunque sean tan distintas en forma narrativa, tradición de proce-
dencia y modo de redacción, podemos reconocer elementos comunes 
especialmente relevantes para comprender la dinámica interna del amor 
desde un punto de vista muy específico. 

 En ambas el amor se muestra de una forma sorprendente: la estructu-
ra misma del relato está dirigida a hacer asombroso un momento de amor 
que, sin embargo, es el único capaz de explicar internamente la escena. 
En la primera, el momento destacado del amor se produce cuando el sa-

                                                           
57 JUAN PABLO II, C. Enc. Evangelium vitae, n. 76 §2. 
58 Evangelium vitae, n. 49 §2. Es expresión de la más genuina dinámica amorosa: cfr. JUAN 

PABLO II, C.Ap. Mulieris dignitatem, n. 29 §7: “Cuando afirmamos que la mujer es la que recibe 
amor para amar a su vez, no expresamos sólo o sobre todo la específica relación esponsal del 
matrimonio. Expresamos algo más universal, basado sobre el hecho mismo de ser mujer en el 
conjunto de las relaciones interpersonales, que de modo diverso estructuran la convivencia y la 
colaboración entre las personas, hombres y mujeres”. 

59 Citado en: DCE, nn. 15. 25. 31 a y b. 
60 Citado en: DCE, nn. 15 y 40. 
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maritano se siente movido para acercarse al herido, es decir, consiente en 
“hacerse prójimo” de éste (cf. Lc 10,36). En la otra, en la parábola del 
juicio final, todo reside en “reconocer finalmente a Cristo” para poder 
descubrir que nos había llamado previamente por medio del amor al ne-
cesitado. Esto es, cada parábola se puede describir respectivamente como 
un amor que nos acerca y un amor que nos llama, de forma que, teniendo 
ambos como objeto directo el amor al prójimo, nos enseñan el modo có-
mo en éste se nos revela el amor de Dios al que hemos de responder, 
porque es éste el que nos salva. Esto es, en el fondo, en los dos casos se 
descubre la esencia del amor en un realidad más profunda: la de ser res-
puesta a un amor que nos precede. Y que en este amor originario está el 
punto central de nuestra salvación. 

En ambos se acentúa el atributo más divino, la misericordia, que se 
descubre así como motor del amor humano en una dinámica de comuni-
cación que tan bien refleja la encíclica: “una experiencia de amor naci-
da desde dentro, un amor que por su propia naturaleza ha de ser ulte-
riormente comunicado a otros” (DCE, n. 18). Así, en la parábola del 
buen samaritano, el origen mismo de su hacerse prójimo se ha de reco-
nocer en el momento en que “viéndole [al herido], se movió a miseri-
cordia” (v. 33)61 y que desencadena toda su labor humanitaria de un 
modo tan evidente que el doctor de la ley resume toda la escena dicien-
do que ha sido prójimo del herido: “el que practicó con él la misericor-
dia” (v. 37); en la segunda parábola, no se habla expresamente de amor 
misericordioso, pero es tan patente que en la tradición eclesial ha servi-
do para identificar las denominadas “obras de misericordia”62. El relato 
nos permite identificar precisamente ese tipo de amor desde la urgencia 
de una necesidad interior que se debe expresar con obras. Con ello, re-
mite a un aspecto fundamental del Evangelio de Mateo, la insistencia en 
que la salvación la recibe quien sabe obrar en la realidad la voluntad de 
Dios: “No todo el que dice: ¡Señor, Señor!, entrará en el reino de los 
cielos, sino el que hace la voluntad de mi Padre, que está en los cielos” 
(Mt 7,21)63. 

En ambos, la acción moral del amor está interpretada en un marco de 
referencia escatológico: en Lucas, porque la pregunta inicial del doctor 
                                                           

61 Cfr. J.A. FITZMYER, El Evangelio según Lucas, III, Ed. Cristiandad, Madrid 1987, 276-291. 
62 Con una referencia implícita a Is 58,7. 
63 Cfr. L. SÁNCHEZ NAVARRO, La Enseñanza de la Montaña. Comentario contextual a Mateo 

5-7, Verbo Divino, Estella 2005, 168-169. 
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de la ley está dirigida así: “¿qué haré para alcanzar la vida eterna?” (Lc 
10,25) y, tras la respuesta acertada que el legista da a la pregunta de Je-
sucristo, éste le confirma: “haz esto y vivirás”. En Mateo, el texto se en-
cuentra en la serie de parábolas escatológicas y de forma directa en ésta 
se nos describe el juicio definitivo de Dios realizado en el “Hijo del 
hombre”; las mismas palabras del juicio tienen el sentido de revelación 
última de la bendición de Dios cuando dice: “venid benditos de mi Pa-
dre” (Mt 25,34); todo ello con una insistencia en la eternidad ya sea de la 
condena como de la vida feliz (v. 46). De esta forma, se vincula de un 
modo muy estrecho acciones humanas concretas con la realidad misma 
de la vida eterna. Esta claro que el vínculo se debe a una específica pre-
sencia divina en ese amor humano. 

Toda esta riqueza significativa propia de estas parábolas tiene su fuen-
te última en su sentido cristológico: es el amor de Cristo el que se en-
cuentra con el hombre y salva su amor. Ya sea porque Cristo es el autén-
tico buen samaritano que se ha hecho prójimo del hombre herido por el 
pecado, para salvarlo cuando éste estaba separado de Dios64; como la 
identificación que Cristo realiza con el necesitado, como modo de revelar 
una identificación profunda también con el que realiza la misericordia 
por haber respondido a la llamada del amor de Cristo el Padre. El asom-
broso “a mí me lo hicisteis” (Mt 25,40; cfr. v. 45) que sorprende tanto a 
los bienaventurados como a los réprobos, es la forma de reconocer la 
bendición primera del Padre. Se podría entonces reformular la expresión 
anterior del siguiente modo: venid al Reino, pues os hicisteis mi prójimo 
“benditos de mi Padre”. Se trata en definitiva de reconocer la trasforma-
ción que el amor de Cristo ha hecho en ellos, de reconocer el don escon-
dido de una gracia primera que salva al hombre al hacerle partícipe de la 
misma misericordia de Cristo. 

CONCLUSIÓN 

La clave es la amistad con Cristo que nos permite amar al prójimo, 
como aclara Benedicto XVI: “Sí, lo podemos [amar al prójimo], si somos 

                                                           
64 Según el principio: SANTO TOMÁS DE AQUINO, QD De Caritate, q. un., a. 7, ad 18: “Deus 

licet det beneficia, non tamen potest dici nobis proximus; sed Christus, in quantum est homo, dicitur 
nobis proximus, prout nobis dat beneficia”. 
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amigos de Dios. Si somos amigos de Cristo y de este modo aparece 
siempre más claro que Él nos ha amado y nos ama”65. Porque, es cierto: 
“Nada hay más hermoso que haber sido alcanzados, sorprendidos, por el 
Evangelio, por Cristo. Nada más bello que conocerle y comunicar a los 
otros la amistad con él”66. 

Esta amistad nos conduce a la última dimensión propia del amor dentro 
de la moral cristiana. Los cristianos, por el mismo hecho de ser amados por 
Dios, estamos llamados a ser testigos de un amor mayor que nosotros 
mismos. El mártir es, entonces, el testigo verdadero de un amor último que 
renueva al hombre y lo conduce a la plenitud. “Así son propiamente los 
mártires los que al mismo tiempo nos abren el camino para comprender a 
Cristo y para saber qué significa ser hombre”67. 

Es aquí donde María se nos presenta como un signo eminente del 
amor de Dios, verdadera “Madre del amor hermoso”68. Ella se hizo pró-
jimo de Cristo, lo reconoció en el discípulo amado, y le dio su amor en la 
miseria de los apóstoles necesitados de perdón. 

El amor nos ha servido de guía, de auténtico motor y revelador de la 
verdadera ciencia moral, la que nos permite llegar hasta la vida eterna. 
De aquí que Benedicto XVI nos llame urgentemente a la misión de testi-
moniarlo: “El mundo espera el testimonio del amor cristiano que está 
inspirado en la fe. En nuestro mundo, tantas veces tan oscuro, con este 
amor brilla la luz de Dios”69. 

                                                           
65 BENEDICTO XVI, Carta a “Famiglia Cristiana”. 
66 BENEDICTO XVI, Homilía de inauguración del Pontificado (24.IV.2005). 
67 Cfr. J. RATZINGER, “Il rinnovamento della teologia morale”, en L. MELINA –J. NORIEGA 

(eds.), “Camminare nella luce”. Prospettive della teologia morale a partire da “Veritatis 
splendor”, Lateran University Press, Roma 2004, 45. 

68 Cfr. J. BURGGRAF, “Madre del bell’amore”, en L. MELINA –C. ANDERSON (eds.), Amare 
l’amore umano. L’eredità di Giovanni Paolo II sul Matrimonio e la Famiglia, Cantagalli, Siena 
2007, 263-278. 

69 BENEDICTO XVI, Carta a “Famiglia Cristiana”. 


