5. VIRGINIDAD CONSAGRADA IMAGEN ESCATOLOGICA DE CRISTO

a) Matrimonio y virginidad

El amor personal de Cristo para su Iglesia, realidad definitiva que inaugura en este mundo el Reino de los cielos, se manifiesta en dos signos o formas de vida: el matrimonio y la virginidad. Los dos estados son un carisma dentro de la Iglesia y para la edificación de la Iglesia. El matrimonio es el signo real del amor fecundo de Cristo a la Iglesia, sellado en su sangre derramada en la cruz como entrega total a la Iglesia. La virginidad es el signo profético de la consumación escatológica de la unión, en el Reino de los cielos, de Cristo con los redimidos por su sangre. En las vírgenes o en los célibes se realiza, y así lo anuncian a toda la Iglesia, la unión escatológica de Cristo y la Iglesia.

La Iglesia cree que el misterio de la alianza de amor entre Cristo y la Iglesia, entre Dios y el género humano, está simbolizado en dos vocaciones que se iluminan mu​tuamen​te, el matrimonio y la virginidad por el Reino de los cielos. Los dos estados de vida, expresión del amor cristiano, dan testimonio de la presencia del Reino de Dios y de la esperan​za de la plenitud del Reino. Santo Tomás de Aquino explica con su precisión la unidad y comple​mentariedad del matrimonio y de la virginidad, diciendo: 

En la Iglesia, las realidades espirituales están simboli​zadas por las realidades corporales. Pero, como quiera que las realidades espirituales son mucho más ricas que los signos visibles que las expresan, en ocasiones se precisa de varias realidades visibles que simbolicen una misma realidad espiritual. Tal es el caso de la unión de Cristo con su Iglesia; ella es fecunda, porque nos engendra como hijos de Dios. Pero es también virginal, «sin mancha ni arruga» (Ef 5,27), «pues os tengo desposados con un solo esposo para presentaros cual casta virgen a Cristo» (2Cor 11,2). Ahora bien, en las realidades corporales, la fe​cundidad es incompa​tible con la virginidad. De ahí que necesitemos dos imágenes terrenas para expresar la sig​nificación total de la unión de Cristo con su Iglesia; una para reflejar su fecundidad ‑esta finalidad se cumple mediante el sacramento del matrimonio‑ y otra para su virginidad, y ésta es la consagración de vírgenes.

En la Iglesia, como comunión de los renacidos en Cristo, los estados de vida están de tal modo relacionados entre sí que están ordenados el uno al otro. Son modali​dades diversas y complementarias de vivir la universal vocación a la santidad en la perfección del amor. Los dos estados de vida están al servicio del crecimiento de la Iglesia. Son modali​dades distintas que se unifican profundamente en el «misterio de comunión» de Cristo y la Iglesia y que se coordinan dinámicamente en su única misión: ser imagen del amor de Dios. De este modo, el único e idéntico misterio de la Iglesia revela y vive, en la diversidad de estados de vida y en la variedad de vocacio​nes, la infinita riqueza del misterio de Cristo. Como dicen con frecuencia los Padres, la Iglesia es como un campo espléndido por su variedad de plantas, flores y frutos. Por ejemplo, San Ambrosio, añadien​do al matrimonio y vir​ginidad el carisma de la viudez, dice:

Un campo produce muchos frutos, pero es mejor el que abunda en frutos y flores. Ahora bien, el campo de la santa Iglesia es fecundo en unas y otras. Aquí puedes ver florecer las gemas de la virginidad, allá la rica cosecha de las bodas bendecidas por la Iglesia colmar de mies abundante los grandes graneros del mundo, y los lagares del Señor Jesús sobreabundar de los frutos de vid lozana, frutos de los cuales están llenos los matrimonios cristia​nos.

Y San Agustín dice: 

En el huerto del Señor no sólo hay las rosas de los mártires, sino también los lirios de las vírgenes y las yedras de los casados, así como las violestas de las viudas.

Las bodas de Cristo y la Iglesia, en sus dos momentos, -en sus esponsales y en su consumación en la celebración escatológica-, sitúan el matrimonio y la virginidad dentro de la alianza nueva de la salvación. Esto hace que Pablo, pensando en el matrimonio diga que es «bueno» (1Cor 7,38), «mejor» que la vida solitaria (7,9); igualmente dice que la continencia es «buena» (7,37), incluso «mejor» que el matrimonio (7,8). Está claro que, en este contexto, la calificación de «mejor» está condicionada por la situa​ción de cada uno, o mejor, por la gracia particular recibida de Dios como carisma y misión dentro de la Iglesia: «Cada cual tiene de Dios su gracia particular: unos de una manera y otros de otra» (7,7). Si para uno es mejor el matrimonio, porque Dios le llama a él, se abrasaría en el celibato; como para otro es mejor el celibato por el Reino, porque el Señor le llama a esa vocación. Sólo cuando Pablo, por encima de la vocación personal, se coloca bajo el punto de vista escatológico, considera la virginidad ‑vista en sí misma, independiente​mente de las situaciones personales‑ como más deseable que el matrimonio, porque constituye un estado definitivo de vida y una consagración total y exclu​siva al Reino de Dios. El celibato es la afirmación de la transcendencia del Reino sobre el mundo. En definitiva, lo que cuenta, virgen o casado, es «vivir en el Señor». Las mujeres sometidas al marido «como al Señor» (Ef 6,33) o «en el Señor» (Col 3,18), los hijos obedeciendo «en el Señor»; el matrimonio, es decir, el casarse es santo, pero «en el Señor» (1Cor 7,39).

Lo mismo advierte el apóstol Pedro: «Que cada cual ponga al servicio de los demás la gracia que ha recibido, como buenos administradores de las diversas gracias de Dios» (1Pe 4,10). Matrimonio y virginidad son dos realidades que van unidas. Como dice Max Thuriam: «Cuando la vocación al celibato es despreciada, lo es también el matrimonio».
 Esto es lo que dice también la FC:

La virginidad y el celibato por el Reino de Dios no sólo no contradicen la dignidad del matrimonio, sino que la presuponen y la confirman. El matrimonio y la vir​ginidad son dos modos de expresar y de vivir el único Misterio de la Alianza de Dios con su pueblo. Cuando no se estima el matrimonio, no puede existir tampoco la virginidad consagrada; cuando la sexualidad humana no se considera un gran valor donado por el Creador, pierde significado la renuncia por el Reino de los cielos. En efecto, dice acertadamente​ San Juan Crisóstomo: «Quien conde​na el matrimonio, priva también a la vir​ginidad de su gloria; en cambio, quien lo alaba, hace la virginidad mas admirable y luminosa. Lo que aparece un bien solamente en comparación con un mal, no es un gran bien; pero lo que es mejor aún que bienes por todos considerados tales, es cierta​mente un bien en grado superlativo»
 (n.16).

b) Novedad evangélica de la virginidad

La revelación cristiana sobre el amor aporta una no​vedad respecto al Antiguo Testamento: el descubrimiento de la virginidad. Se puede vivir el amor humano de una forma plenamente nueva: en forma virginal. En el Antiguo Testamento la virginidad tiene un valor simbólico de tipo negativo: expresa la esterilidad de Israel y la miseria de los tiempos, que impiden contraer matrimonio (Jr 16;Cfr Ju 11,38s). Amós ve al pueblo de Israel tan miserable y tan pobre como una virgen postrada por tierra, arre​batada por la muerte en plena juventud sin haber podido realizar su vocación de mujer: el matrimonio y la mater​nidad (Am 5,2). Pero Dios va a realizar su obra en esa debilidad e inutilidad, simbolizada por la virginidad. Con la venida de Cristo hace su aparición esta nueva realidad del amor virginal. La persona misma del Señor, célibe, nacido de una virgen, es una revelación; anuncia y realiza los tiempos nuevos. El es la presencia escatológica, el paradigma perfecto de lo cristiano en plenitud y consu​mación. En este paradigma se inspiran los que viven en virginidad consagrada.

c) Dimensión cristológica de la virginidad

Jesús presentó el celibato o virginidad para los hom​bres o mujeres que quisieran vivir como El, para entre​garse a la tarea de la evangelización. Desde entonces hubo quienes se sintieron tan cogidos por la persona de Jesús y su obra que sintieron la necesidad de seguirlo, dejando de lado otras posibilidades de vida. Son aquellos que aban​donan todo «por mí y por la buena noticia» (Mc 10,29).

El sacrificio, que supone el celibato, no es lo primero, sino que es el gozo de vida de la donación total lo que le llena de sentido. En esta plenitud de sentido entra la radicalidad de la renuncia con su sacrificio, que vincula al célibe con la cruz de Cristo.
 El sentido del celibato no está, pues, en la negativa de contraer matrimonio, sino en la entrega definitiva a la persona de Cristo y su obra, que imposibilita de manera concreta y existencial el matri​monio. Jesús, como persona, constituye el centro de la vida, que se vive en una familiaridad con El tan íntima, en intimidad nupcial tan radical y exclusiva, que excluye la entrega matrimonial a otra persona. 

Los corintios, en razón de la novedad radical del tiem​po cristiano, querían poner fin al matrimonio, pero Pablo (1Cor 7) les dice que el matrimonio sigue teniendo sentido, pues, aunque «la figura de este mundo pasa», el matri​monio durará hasta el retorno de Cristo; lo que sí es preciso es que el matrimonio se viva «en el Señor», participando de la plenitud de su misterio, que es ciertamente más que un misterio de amor fecundo. Por eso mismo existe otra manera de realizar el misterio de Cristo: la virginidad. Los dos estados se relacionan y ayudan mutuamente a vivir el propio carisma: expresando conjuntamente en la Iglesia el misterio de Cristo, que es, en unidad inseparable, mis​terio de amor fecundo y de amor virginal. Tanto el uno como el otro tienen una fuente única: el misterio de Cristo en cuanto misterio de amor virginal y nupcial con la Iglesia.
 

Tertuliano es el primer autor en señalar la dimensión esponsalicia con Cristo de la virginidad.
 Según Tertuliano, la virginidad es una virtud interna, que sólo Dios conoce del todo, por la que la persona se desposa con Cristo, a quien se le entrega la propia carne y la propia madurez, lo que comporta que «teniendo como Esposo a Cristo, el Señor, camines según la voluntad de tu Esposo».
 Es, pues, entrega de la voluntad al seguimiento de Cristo, y no sólo la entrega de la carne. La Iglesia es Esposa de Cristo, una esposa al mismo tiempo virgen y fecunda. Tertuliano se pregunta si «son las vírgenes las que adornan a la Iglesia con este título o si es la Iglesia la que hace y ofrece las vírgenes a Dios».
 La virginidad ‑en hombres y mujeres‑ es desposarse con Cristo en la Iglesia. Esta doctrina de Tertuliano se difundió amplia​mente entre los Padres de la Iglesia. San Cipriano, por parte suya, añade que la virginidad es «la realización anticipada de nuestra condición futura en la vida eterna»: «Lo que un día seremos, vosotras ya empezáis a serlo; ya en este mundo gozáis de la gloria de la resurrec​ción».

San Ignacio de Antioquía da una motivación nueva y admirablemente cristológica de la virginidad: «Si alguno se siente capaz de permanecer en castidad para honrar la carne del Señor, que permanezca sin engreimiento. Si se engríe, está perdido, y si se estimare en más que el obispo, está corrompido». 

En la carta apostólica Mulieris dignitatem, Juan Pablo II, refiriéndose a la mujer, pero «de modo análogo ha de entenderse igual la consagración del hombre en el celibato sacerdotal o en el estado religioso», dice: 

No se puede comprender rectamente la virginidad, la consagración de la mujer en la virginidad, sin recurrir al amor esponsal; en efecto, en tal amor la persona se con​vierte en don para el otro. La natural disposición esponsal de la persona femenina halla una respuesta en la virginidad entendida así. La mujer, llamada desde «el principio» a ser amada y a amar, en la vocación a la virginidad encuentra sobre todo a Cristo, como el Redentor que «amó hasta el extremo» por medio del don total de sí mismo, y ella responde a este don con el «don sincero» de toda su vida. Se da al Esposo divino y esta entrega personal tiende a una unión de carácter propiamente espiritual: mediante la acción del Espíritu Santo se convierte en «un solo es​píritu» con Cristo‑Es​poso (Cfr 1Cor 6,17).

Este es el ideal evangélico de la virginidad, en el que se realizan de modo especial tanto la dignidad como la vo​cación de la mujer. En la virginidad entendida así se expresa el llamado radicalismo del Evangelio: Dejarlo todo y seguir a Cristo (Cfr Mt 19,27), lo cual no puede com​pararse con el simple quedarse soltera o célibe, pues la virginidad no se limita únicamente al «no», sino que con​tiene un profundo «sí» en el orden esponsal: el entregarse por amor de un modo total e indiviso (n.20). 

d) Dimensión eclesial de la virginidad

El judaísmo conocía dos categorías de «eunucos»: eu​nucos de nacimiento y eunucos hechos tales por los hom​bres. Cristo añade una tercera categoría: «Hay eunucos que se han hecho a sí mismos tales por el Reino de los cielos» (Mt 19,12). Esta palabra está unida a la afirmación de Jesús sobre la indiso​lubilidad absoluta del matrimonio. Matrimonio y celibato, como carismas, dones de Dios para la edificación del Reino, van unidos y expresan una misma realidad: la unión definiti​va, indisoluble, de Cristo y la Iglesia, comenzada con el misterio pascual y consumada en el Reino de los cielos. Uno y otro son «don de Dios», sólo comprensible para «aquellos a quienes se les ha dado» (Mt 19,11‑12). 

¿Es aún válida en el Nuevo Testamento y en la Iglesia la afirmación primordial: «no es bueno que el hombre esté solo»? Es la pregunta de los corintios a Pablo (1Cor 7,1). La respuesta de Pablo es clara e inspirada. En la economía evangélica, dirigida por el Espíritu, el matrimonio no es la única forma de superar la soledad. Existe la Iglesia, el cuerpo eclesial de Cristo, del que los creyentes de toda condición ‑casados y vírgenes‑ son miembros. Esta unión esponsal de todo bautizado con Cristo es una realidad tan fuerte en el cuerpo eclesial de la Iglesia que es la forma plena de superar la soledad, no sólo para los célibes, sino incluso para los casados, que no pueden pensar en llenar el vacío de su corazón ‑hecho a la medida de Dios‑ con el amor del otro cónyuge, ido​latrándolo. Sólo Cristo, en la Iglesia, responde a la ne​cesidad de amor absoluto del hombre. Y como dice O. Cullmann, «el apóstol concibe el hecho de pertenecer a la Iglesia como una relación que abarca también la cor​poreidad. Para un cristiano, miembro de la Iglesia, que vive en el Espíritu del Nuevo Testamento, la soledad de Adán no existe ya».
 

Son dos los caminos que se le ofrecen al cristiano para salir de la soledad: el celibato,  -no como renuncia, por desprecio de la sexualidad o por egoísmo-, sino como carisma cristiano y eclesial, y el matrimonio, vivido igualmente como carisma cristiano y eclesial y no sólo como respuesta a la voz de la carne y de la sangre. Negar este carácter de carisma, de vocación cristiana, al matrimonio, como hacía la herejía marcionista, es seguir «doctrinas diabólicas» (1Tim 4,1‑3). 

El celibato, pues, no es una renuncia, sino una entrega personal, como carisma, al servicio de la edificación de la Iglesia; no tiene sentido como repliegue en sí mismo, sino como donación total a Cristo, en obediencia salvífica para sí y para el cuerpo eclesial a la llamada de Cristo. Así, el célibe no está ni se siente solo. Pablo da a su celibato un significado teológico, cristiano y eclesial. Como Juan Bautista, «amigo del novio» (Jn 3,29), Pablo prepara al Señor la Iglesia como Esposa. Como amigo del novio, busca para el novio la esposa, vigila su castidad, protegiéndola, y así se la presenta al Esposo «cual casta virgen». Es la misión de Dios mismo en la unión y bendición de Adán y Eva (Cfr 1Cor 11,2). Gracias a su celibato, vivido como carisma, Pablo puede ser para la nueva Iglesia como padre (1Cor 4,15;1Tes 2,11) y como madre (Gál 4,19;1Tes 2,7); no se siente de ningún modo estéril, sino grandemente fe​cundo en hijos.
 A este respec​to cabe señalar que Pablo jamás considera a una Iglesia fundada por él como esposa suya, siendo de Cristo: sólo Cristo es Esposo de la Iglesia.

Esta fecundidad cristiana y eclesial como servicio de amor da sentido a la vida de los célibes, incluso a los célibes involuntarios, que aceptan su situación y la viven como cristianos. En la Iglesia no hay ningún miembro solo ni estéril. El tiempo es breve y hay que vivirlo para Cristo y para la Iglesia (Cfr 1Cor 7,29). 

La vida virginal es una forma de vivir la dimensión sexual del ser humano, aunque por un camino diferente del matrimonio. La renuncia a las expresiones genitales, y a compartir la existencia con una persona, no supone el olvido de un aspecto constitutivo de la persona. La ca​pacidad para el amor y la comunión constituyen el ser humano. El celibato verdadero supone siempre una actitud de disponibilidad y servicio a los otros. Jamás estará mo​tivado por un narcisismo egoísta y cómodo, como puede darse en el típico solterón, pero ni siquiera como ideal narcisista de perfección espiri​tualista e individualista; es, por ello, expresión de amor, que realiza la plenitud de la sexualidad humana, como oblatividad de la persona; in​compatible, pues, con la nostalgia y sentido de frustración en que se encierran algunas solteronas.

Se trata, en definitiva, de acoger un don de amor que les constituya en lo que son y que les lleve, a través de su vocación personal, a vivir totalmente la caridad, sin divisiones, a imitación de Cristo, glorificando a Dios en el amor a los hombres, como bellamente dice San Agustín: «Supongamos que amas a un hermano; ¿puedes amarlo acaso sin amar a Cristo? ¿Cómo es esto posible, si amas a los miembros de Cristo? Al amar a los miembros de Cristo, amas a Cristo; y al amar a Cristo, amas al Hijo de Dios, amas al Padre. Es imposible dividir el amor. Mira a ver si puedes separar tu amor. ¡Todo lo demás viene tras él! Prueba a ver si es verdad lo que dices: Yo amo a Dios, solamente a Dios, a Dios Padre. ¡Mentira! Si lo amas de verdad, no lo amas sólo a El; si amas al Padre, amas también al Hijo; ¿y eso es todo? ¡Mentira! Si amas a la cabeza, amas a los miembros; y si no amas a los miembros, tampoco amas a la cabeza. No; que nadie se subs​traiga a un amor con el pretexto de otro amor. En este amor todo se posee: es un amor unitario y lo reduce todo a la unidad. Todo se funde en su llama».
 Citando a San Agustín, la Lumen Gentium dice: 

Dios es la caridad y el que permanece en la caridad permanece en Dios y Dios en El (1Jn 4,16). Y Dios difundió su caridad en nuestros corazones por el Espíritu Santo que se nos ha dado (Rom 5,5). Por consiguiente, el don principal y más necesario es la caridad con la que amamos a Dios sobre todas las cosas y al prójimo por El... Porque la caridad, como vínculo de la perfección y plenitud de la ley (Col 3,14; Rom 3,10) gobierna todos los medios de santificación, los informa y los conduce a su fin.
 De ahí que el amor hacia Dios y hacia el prójimo sea la característica distntiva del verdadero discípulo de Cristo. Así como Jesús, el Hijo de Dios, manifestó su caridad ofreciendo su vida por nosotros, nadie tiene un mayor amor que el que ofrece la vida por El y por sus hermanos (Jn 3,16;15,13). Pues bien, ya desde los primeros tiempos algunos cris​tianos se vieron llamados, y otros se encontrarán llamados siempre, a dar este máximo testimonio de amor delante de todos, principal​mente delante de los perseguidores. El marti​rio, por consi​guiente, con el que el discípulo llega a hacerse semejante al Maestro, que aceptó libremente la muerte por la salvación del mundo, asemejándose a El en el derramamiento de su sangre, es considerado por la Iglesia como un supremo don y la prueba mayor de la caridad.. La santidad de la Iglesia se fomenta también de una manera especial en aquellos discípulos a los que Dios da el precioso don de entre​garse más fácilmente sólo a Dios en la virginidad o en el celibato, sin dividir con otro su corazón. Esta perfecta continencia por el Reino de los cielos, siempre ha sido considerada por la Iglesia en gran​dísima estima, como señal y estímulo de la caridad y como un manantial extraordina​rio de espiritual fecun​didad en el mundo (n.42). 

También leemos en Mulieris dignitatem:

Si el celibato es un signo especial del Reino de Dios que ha de venir, al mismo tiempo sirve para dedicar a este Reino escatalógico todas las energías del alma y del cuerpo de un modo exclusivo durante la vida temporal (n.20). 

Y en la Familiaris consortio:

Aun habiendo renunciado a la fecundidad física, la per​sona virgen se hace espiritualmente fecunda, padre y madre de muchos, cooperando a la realización de la fa​milia según el designio de Dios (n.16). 

e) Dimensión escatológica

El mismo Cristo, que «no ha nacido de voluntad de hombre» (Jn 1,12‑13), que no es fruto de la unión carnal, desvela por su aparición en la tierra el nacimiento de los tiempos nuevos que hacen del pasado un tiempo cumplido. Ha comenzado el éschaton. Pablo aplica a la vida cristiana ya en este tiempo esta realidad esca​tológica inaugurada en Cristo: «Pues todos sois hijos de Dios por la fe en Cristo Jesús. . . Ya no hay judío ni griego, ni esclavo ni libre, ni hombre ni mujer, porque todos vo​sotros sois uno en Cristo Jesús» (Gál 3,26‑28). Ya en esta vida, el hecho de ser cristiano está por encima de toda realidad terrestre. El «comprar un campo», el «acabar de casarse», no tienen valor absoluto frente al Reino presente (Lc 14,15ss); el «cuidado de las cosas del Señor» (1Cor 7,32‑35) es lo primero. A esta luz, la renuncia al matri​monio «a causa del Reino de los cielos» (Mt 19,12), como «el renunciar a todo por seguir a Cristo» (Lc 14,26), hace que aparezca la virginidad como un carisma con su sig​nificado escatológico. Algunos cristianos han entrado ya, como carisma que lo anuncia a todos anticipa​damente, en el estado de «hijos de la resurrección» (Lc 20,34‑36). 

Este carisma del celibato es un don para toda la Iglesia, como todo carisma, que anuncia y manifiesta a los demás la realidad consumada del Reino, advirtiendo a todos que, en el transcurso del tiempo, que «se hace corto» y sigue su curso «en razón de la necesidad presente», es insensato absolutizar ninguna realidad terrestre: «Os digo, pues, hermanos: el tiempo ha desplegado velas. Por tanto, los que tienen mujer, vivan como si no la tuviesen. Los que lloran, como si no llorasen. Los que están alegres, como si no lo estuviesen. Los que compran como si no poseyesen. Los que disfrutan del mundo, como si no disfrutasen. Pues pasa la escena de este mundo» (1Cor 7,29‑31). Esta ten​sión escatoló​gica es propia de toda la Iglesia, la Esposa que anhela la consumación de su unión con Cristo en el Reino de los cielos. Los célibes y las vírgenes mantienen con su carisma viva esta tensión escatológica. 

Los cristianos lloran y están alegres, participan en los acontecimientos de este mundo, tienen relaciones con sus esposas o esposos, pero la tensión escatológica, la espera anhelante del Reino que viene, redimensiona todas estas realidades, subordinándolas a la única necesaria: «Esta es la voluntad de Dios: vuestra santificación: que os absten​gáis de la impureza, que cada uno sepa usar del cuerpo que le pertenece con santidad y respeto, sin dejarse llevar por la pasión como hacen los paganos que no conocen a Dios» (1Tes 4,3‑5). 

El célibe se convierte en una llamada constante hacia la eternidad. La fe en lo que ha de venir, en lo que todavía no está al alcance de la mano, le hace ya vivir de una forma anticipada el mundo futuro. Hace ya presente en este mundo la promesa definitiva de Dios, advierte y re​cuerda que el sentido más profundo de la vida no se agota aquí abajo, dentro de nuestras coordenadas temporales, sino allí donde el tiempo deja paso a la eternidad.
 La Lumen Gentium, hablando de los religiosos, dice:

Al no tener el pueblo de Dios una ciudadanía perma​nente en este mundo, sino que busca la futura, el estado religioso (vírgenes y célibes), que deja más libres a sus seguidores frente a los cuidados terrenos, mani​fiesta mejor a todos los bienes celestiales ‑presen​tes incluso en esta vida‑ y sobre todo da un testimonio de la vida nueva y eterna conseguida por la redención de Cristo, y preanuncia la resurrección futura y la gloria del reino celestial (n.44). 

Y el decreto Prebyterorum ordinis:

Los presbíteros por la virginidad o celibato, aceptado por el Reino de los cielos, se consagran a Cristo de una forma nueva y exquisita, se unen a El más fácilmente con un corazón indiviso, se dedican más libremente en El y por El al servicio de Dios y de los hombres, sirven más expeditamente a su Reino y a la obra de regeneración sobrenatural, y con ello se hacen más aptos para recibir ampliamente la paternidad en Cristo. De esta manera, pues, manifiestan delante de los hombres, que quieren dedicarse al ministerio que se les ha confiado, es decir, de desposar a los fieles con un solo varón, y de presentarlos a Cristo como una virgen casta, y con ello evocan el misterioso matrimonio establecido por Dios, que ha de manifestarse plenamente en el futuro, por el que la Iglesia tiene a Cristo como Esposo único. Se constituyen, además, en señal viva de aquel mundo futuro, presente ya por la fe y por la caridad, en el que los hijos de la resu​rrección no tomarán maridos ni mujeres (Lc 20,35‑36) (n.16). 

El celibato por el reino de los cielos, como signo de la vocación escatológica del hombre a la unión con Dios, es un don que El da ‑lo entienden aquellos a quienes se les ha dado entenderlo‑ y una aceptación libre de este don por parte del hombre, como dice Juan Pablo II:

Cristo dice: hay eunucos que se hicieron tales a sí mismos por el Reino de los cielos (Mt 19,12). Por consiguiente, se trata de un celibato libre, elegido por el Reino de los cielos, en consideración de la vocación escatológica del hombre a la unión con Dios. Y añade: quien pueda en​tender, que entienda. Estas palabras son reiteración de lo que había dicho al comenzar a hablar del celibato (Mt 19,11). Por tanto, este celibato por el Reino de los cielos no es solamente fruto de una opción libre por parte del hombre, sino también de una gracia especial por parte de Dios, que llama a una persona determinada a vivir el celibato. Si éste es un signo especial del Reino de Dios que ha de venir, al mismo tiempo sirve para dedicar a este Reino escatológico todas las energías del alma y del cuerpo de un modo exclusivo, durante la vida temporal (MD 20). 

La idea de la vida conyugal despierta siempre en San Pablo el recuerdo de la continencia perfecta. Comprende la conexión que hay entre los dos estados de vida y no puede hablar del matrimonio sin hacer alusión al celibato, orientado hacia la escatología. Le lleva a ello la convicción de que es preciso quitarle al matrimonio el carácter absoluto que tenía en el Antiguo Testamento. Con Cristo ha llegado una novedad de vida. Allí donde el Génesis decía que no era bueno para el hombre estar solo, Pablo llega a la afirmación, sorprendente para un judío, de que es bueno para el hombre estar solo (1Cor 7,25‑26). Para San Pablo todo cristiano, célibe o casado, está ligado por la alianza conyugal de Cristo y de su Iglesia y vive esta alianza «en comunidad». La virginidad es un modo de expresar esta adhesión perfecta: la fidelidad exclusiva a Dios y a Cristo y, por consiguiente, la fecundi​dad de la unión de Cristo con la Iglesia. En el nuevo orden de la salvación, inau​gurado por Cristo, no es posible definir el matrimonio sin hacer una llamada al mismo tiempo a la vocación corre​lativa de la virginidad por el Reino de Dios. Esta relación intrínseca entre matrimonio y virginidad se ha revelado tan íntimamente que sólo a la luz de la virginidad se ha reconocido, a lo largo de la historia de la Iglesia, la sa​cramentalidad del matrimonio. En el cristianismo los dos estados se influencian mutuamente. La virginidad es una realidad por la que el Reino escatológico hace irrupción en el mundo, relativizando todas las realidades terrenas, in​cluso las realidades cristianas, como el matrimonio. Este no puede decir la última palabra para el cristiano. El ce​libato, como afirmación profética y anticipación del estado de resurrección, perteneciente al Reino de los cielos, y con​sagrado a la buena nueva, es un signo eclesial para todo cristiano, que anuncia la trascendencia del Reino sobre este mundo. 

En esta visión no se trata de confrontación entre la santidad de un estado con la del otro, sino de su significado simbólico o sacramental. La santidad se identifica con la caridad, que consiste en la realización cristiana de la voluntad de Dios. Dios, Cristo, es amado con todo el corazón por los cónyuges que viven como cristianos la propia vida conyugal y familiar, como es amado totalmente por los célibes que viven cristianamente la propia situación de virgini​dad.
 Así lo recoge la FC:

En la virginidad el hombre está a la espera, incluso corporalmente, de las bodas escatológicas de Cristo con la Iglesia, dándose totalmente a la Iglesia con la esperanza de que Cristo se dé a ésta en plena verdad de la vida eterna. La persona virgen anticipa así, en su carne, el mundo nuevo de la resurrección futura (Cfr Mt 22,30). En virtud de este testimonio, la virginidad mantiene viva en la Iglesia la conciencia del misterio del matrimonio y lo defiende de toda reducción y empobrecimiento. Ha​ciendo libre de modo especial el corazón del hombre, «hasta encenderlo mayormente de caridad hacia Dios y hacia todos los hombres» (PC 12), la virginidad tes​timonia que el Reino de Dios y su justicia son la perla preciosa que se debe preferir a cualquier otro valor aunque sea grande, es más, que hay que buscarlo como el único valor definitivo (n.16). 

Es dentro de la familia, que vive plenamente su vida cristiana con la alegría de seguir su vocación, donde surgen las vocaciones a la virginidad consagrada: 

La familia debe formar a los hijos para la vida, de manera que cada uno cumpla en plenitud su cometido, de acuerdo con la vocación recibida de Dios. Efectivamente, la fa​milia que está abierta a los valores transcenden​tes, que sirve a los hermanos en la alegría, que cumple con ge​nerosa fidelidad sus obligaciones y es consciente de su cotidiana participación en el ministerio de la cruz gloriosa de Cristo, se convierte en el primero y mejor seminario de vocaciones a la vida consagrada al Reino de Dios (FC 16).

Lo mismo vale para viudos y viudas, cónyuges aban​donados, hombres y mujeres que, por diversas razones, no se han casado. Como cristianos que viven bajo la ley de la gracia, estas personas pueden comprender el signi​ficado de sus situaciones individuales con vistas al Reino de Dios y dar plena significación a sus vidas. 

Estas reflexiones sobre la virginidad pueden iluminar y ayudar a aquellos que, por motivos independientes de su voluntad, no han podido casarse y han aceptado poste​riormente su situación en espíritu de servicio (FC 16). 

f) Castidad espiritual

El celibato por el Reino de Dios es expresión del gozo en el Señor, de la aceptación gozosa y agradecida de la llamada al Evangelio y a los hombres por amor a Dios. Para dar plena significación a una vida célibe es preciso mante​nerse siempre en el camino de una intimidad de vida con Cristo Jesús y adecuar, además, el estilo de vida a su modo peculiar de vida. Para ellos, como para todo cristiano, vale lo que dice San Pablo: «así, pues, mirad atentamente cómo vivís; que no sea como imprudentes, sino como prudentes» (Ef 5,15). «Los que son de Cristo Jesús han crucificado la carne con sus pasiones y deseos» (Gál 5,24). El cuerpo no les pertenece, pertenece a Dios que lo ha creado «no para la lujuria, sino para el Señor» (1Cor 6,13); destinado a la resurrección y a la gloria, el cuerpo no puede envile​cerse con la impureza (v.14); como miembro de Cristo, entre​garlo a la lujuria es un sacrilegio (v.15), ya que, como templo del Espíritu Santo, está destinado al culto y alabanza del Señor: «Glorificad, pues, a Dios en vuestro cuerpo» (19‑20). 

Como hemos visto amplia y repetidamente, en la an​tropología bíblica se pone de relieve la enorme importancia de la sexualidad. El sexo penetra toda la persona y, por tanto, todo lo cristiano. La vida sexual del cristiano tiene un alcance y una significación tal que compromete a la vez toda su persona y también la del Señor, del que el cristiano es miembro: «¿No sabéis que vuestros cuerpos son miembros de Cristo? ¿Y había de tomar yo los miem​bros de Cristo para hacerlos miembros de prostituta? ¡De ningún modo! ¿O no sabéis que quien se une a la prostituta se hace un solo cuerpo con ella?» (1Cor 6,15‑16). Por ello, como dice el Vaticano II: «Como la observancia de la continencia perfecta afecta íntimamente a las inclina​ciones más profundas de la naturale​za humana, es menester que los célibes, empeña​dos en guardar fielmente su vocación, crean en las palabras del Señor y, confiados en el auxilio de Dios, no presuman de sus propias fuerzas, y practiquen la mortifica​ción y la guarda de los sentidos» (PC 12).

En consecuencia, los que se han entregado al celibato ‑como los que viven su matrimonio como vocación cris​tiana- estarán atentos y vigilantes, cuidando hasta sus fan​tasías, para que no contradigan su propia vida. Quien quiera vivir el celibato con libertad interior se impondrá a sí mismo criterios claros en la elección de amistades, de entreteni​mientos, espectáculos, lecturas... Una persona célibe, que malgasta más horas en la lectura de frívolas historias de amor o en la televisión que en la contemplación de la Palabra de Dios o en la celebración gozosa de la liturgia, no debería sorprenderse de que le acechen frus​traciones cada día mayores. El celibato exige una libertad interior y exterior. Para vivir el celibato en fidelidad gozosa al Señor y a la Iglesia, es preciso que el célibe integre la dimensión contemplativa en su vida y se regocije en el Señor, y en estar a solas con el Señor de su vida. 

No es ciertamente tarea fácil educar la imaginación. Por supuesto, la represión no es el mejor camino; fre​cuentemente, la represión desemboca en la obsesión y en el complejo de culpabilidad, que absorbe las energías que el célibe debe entregar al servicio del Reino. Camino falso es siempre la evasión, como refugio de frustraciones, que se traduce en pérdida de tiempo y anhelos irreales; el soñar despierto es una alienación, como las nostalgias, que llenan la vida de amargura... Una higiene de la fantasía es imprescindible para la virginidad y para la autenticidad de toda vida, en la virginidad y en el matrimonio. La imaginación se hace fuente de pecado, degrada la persona, no sólo cuando toma parte en la planificación de una acción pecaminosa, sino cuando debilita la resistencia interior contra el mal y quita la alegría de la fidelidad: «Pues yo os digo: todo el que mira a una mujer deseándola, ya cometió adulterio con ella en su corazón» (Mt 5,28). Ya el deseo, por ineficaz que sea, mancha el corazón de la persona y hace impuro al hombre (Cfr Mt 15,11‑20). 

Las dificultades ocasionales, e incluso alguna caída que pueda darse, serán motivo de humillarse ante el Señor, reconociendo que la fidelidad no viene de la propia voluntad, sino de la gracia del Señor y, de este modo, hasta las faltas las transformará, mediante la gracia y el perdón del Señor, en un nuevo celo por el Señor y en una mayor confianza en El. Librarse de escrúpulos excesivos o de complejos de culpabilidad insensatos, per​mite dedicarse más sinceramente al anuncio del Evangelio como buena nueva del amor de Dios a los pecadores, por quienes el Señor derramó su sangre. 

Para todos es una realidad, mientras peregrinamos en este mundo, que el hombre vive en combate entre la carne y el espíritu como consecuencia del pecado: «Pues la carne tiene deseos contrarios al espíritu, y el espíritu contrarios a la carne, como antagónicos que son» (Gál 5,17). El hombre, que se deja llevar por los bajos instintos, es incapaz de agradar a Dios. Sólo si se deja guiar por el Espíritu ‑y el cristia​no en celibato o en matrimonio puede hacerlo «ya que el Espíritu habita en él» (Rom 8,9)-, entonces se verá libre de las bajas apetencias, que rompen la comunión con Dios. El pudor ‑también entre esposos‑ es una protección de la persona, que la salva de la vulgaridad.
 

g) El pudor como defensa de la persona

El pudor, como recato especialmente en la esfera se​xual, representa un elemento fundamental de la persona. El pudor une la sexualidad con la intimidad de la persona. B. Haring define el pudor como «la vigilante conciencia que defiende la fidelidad y el amor conyugal».
 El pudor salvaguarda la intimidad personal frente al exhi​bicionismo. El pudor crea el equilibrio entre la intimidad personal y la apertura sexual del amor, que se vive en intersubjetividad; el amor y la sexualidad son intimidad relacional. 

Cuando el hombre es vulnerado en su intimidad, nace en él el sentimiento de confusión. La confusión nace del pudor herido. Cuando la persona pierde el pudor vive su amor y su sexualidad a la intemperie, profanando el mis​terio de su intimidad, despersonalizando amor y sexua​lidad. El pudor personaliza el comportamiento sexual hu​mano, liberándolo de los riesgos de desintegración, man​teniéndolo entre la desvergüenza y el miedo obsesivo. La desvergüenza, anulando «el misterio de la intimidad per​sonal», desemboca en la desilusión o apatía frente al amor. La desvergüenza se manifiesta en una amplia gama de expresiones: desde la coquetería o flirteo frívolo hasta el exhibicionismo patoló​gico, pasando por el semidesnudo y el strip‑tease comerciali​zado... En todas estas formas queda frustrada la intimidad del amor y la sexualidad, reducida la persona a objeto exhibido y comercializado otras veces. El amor conyugal es amor entre personas, cuya riqueza significativa se expresa en la intimidad y la apertura; la pérdida de una u otra es la medida de la mediocridad del amor conyugal. La sexualidad, como lenguaje esponsal del cuerpo, revela su significado en el amor, que comunica al otro la intimidad de la persona. A través de la palabra de amor los esposos «se conocen» mutuamente, compartiendo su vida y el gozo de vivir en el amor. 

La actitud cristiana hacia el cuerpo se ilumina en el misterio pascual, concebido como don que se entrega para vida del otro, experimentando en el don la auténtica vida. Este misterio traduce en términos humanos la vida tri​nitaria de las personas divinas. «Nuestro cuerpo, dirá B. Bragne, se convierte en nosotros mismos si lo damos, lo mismo en el matrimonio que en la virginidad y en la confesión de fe que implica la ofrenda del cuerpo en el martirio. El hecho de que yo sea mi cuerpo instaura entre él y yo una continuidad tal que no puedo sino ser arre​batado con él a lo que le ocurra. Yo soy mi cuerpo pre​cisamente lo suficiente como para que, al darlo, sea yo mismo quien me doy. Pero yo no me identifico con mi cuerpo. Yo tengo mi cuerpo lo suficiente como para poder darlo y poder seguir siendo yo mismo, con mi personali​dad singular e intransferible. Esa intimidad es la que me defiende el pudor».

Desde el comienzo en la Escritura, el pudor aparece como «guardián del ser». El hombre, al tomar conciencia de su desnudez, se esconde. Cam será maldecido (Gen 9,22-​25) por violar la intimidad de su padre. Con palabras de Sartre: «Mirar la desnudez de una persona le hace sentirse "tragado" visualmente por el otro, sin ser aceptado y amado como persona».

Con el personalismo de la antropología actual, el pudor, negado por tanto tiempo, vuelve a cobrar la estima que siempre tuvo en la tradición bíblica y cristiana. Al pudor se le ve en una relación de la persona consigo misma, aunque sea a través de la mediación del otro, y así acaba conquistando su verdadero significado en cuanto revelador de la persona a sí misma. 

En el sentimiento del pudor el yo y el tú aparecen en una relación estrecha e irrompible. El pudor revela una doble tendencia: tendencia a la apertura de la persona al otro y el repliegue de la persona sobre sí misma. En el momento en que la persona, mediante su corporeidad, entra en contacto con los demás, experimenta el deseo de darse a conocer, de revelarse, de manifestarse, y al mismo tiempo siente la necesidad de una cierta reserva y de in​timidad. El pudor se manifiesta precisamente en este abrir​se a los demás, en el encontrarse con los demás que quiere ser total, de persona a persona, y que se niega, por tanto, a asumir la forma exclusiva de la corporeidad. El pudor es, pues, la negativa a presentarse a los demás reducido a la corporeidad, ofrecida sin velos y sin misterios a la mirada que sin la luz del amor no comprenderá nada más allá del cuerpo. A través del pudor, el yo invita al tú a no reducirlo exclusivamente a su corporeidad; lo mueve a vislumbrar, detrás del vestido que impide la plena revelación de la persona, el misterio de su ser. Ofrecerse a las miradas ajenas, como mera corporeidad y, por tanto, impúdica​mente, significa renunciar a ser persona y hacerse aceptar solamente como objeto. Es el envilecimiento más absoluto y radical de la persona, propio de la pornogra​fía. Espectador y espectáculo son dos individuos degradados a objetos, sin que entre ellos se dé ninguna relación personal. 

El pudor, en cambio, constituye una silenciosa invita​ción a buscar el misterio oculto del ser más allá del cuerpo y juntamente con él. En el momento en que, perdido el sentimiento del pudor, la persona se ofrece a las miradas de los demás en su corporeidad desnuda, se ve inevitablemente sujeta a un proceso de vaciamiento de sí misma. Cuando renuncia al misterio de la vida personal, la persona abdica de sí misma. El ser se cosifica y acepta ser captado por los demás sólo como objeto. Es el camino de la despersonalización radical. Este proceso se da lo mismo en la falta de pudor en el espectador, el que mira. Y quizás habría que decir algo parecido, en el polo opues​to, cuando se da una repulsa radical de la propia corpo​reidad frente a sí mismo y frente a los demás. Rompe el equilibrio entre la persona y el cuerpo en el que está situada, creando las premisas para la disolución de la vida personal. Mojigatería y puritanismo llevan más a la hipocresía que a la verdadera expresión del amor.

Una ilusión de la civilización actual es pensar que el hombre, reducido a su pura corporeidad, se sumerge más íntimamente y con mayor profundidad en la naturaleza ‑el nudismo se presenta como «naturismo»‑, pero en realidad establece con la naturaleza una relación falsa, ya que el hombre no se coloca en el mundo sólo como parte del mundo, sino como dominador y plasmador de la na​turaleza. Por ello, el «naturismo» es antinatural, porque niega la misión del hombre en el mun​do.

El pudor atañe a la relación del hombre consigo mis​mo, con los demás y con el mundo. No es que sea un valor absolu​to, ni siquiera en la esfera sexual, ya que en el campo sexual como en el resto de la vida humana, la primacía le corresponde al amor, al que se orienta y ordena el pudor. En el amor auténtico, incluso en la expresión conyugal del amor, el pudor no se niega, sino que se supera al realizarse. En el amor, el ser no se reduce a la corporeidad, sino que la corporeidad se hace camino de la oblatividad del ser. Donde hay amor el pudor se afina y madura. En efecto, como dice G. Campanini, el amor no se conserva mucho tiempo sin el pudor, que es el guardián atento del ser y el signo de que se rechaza la reducción del encuentro amoroso a su mera dimen​sión corpórea. Tiene razón Sartre cuando dice que «lo obsceno aparece cuando el cuerpo adopta ciertas actitudes que revelan la inercia de la carne». El impudor significa captar al otro y aceptar ser captados por el otro con la «inercia de la carne», con la negación de la globalidad de la vida personal.

En conclusión, el pudor se relaciona con el amor, y no sólo con el amor sexual, hasta llegar a formar un ele​mento esencial del mismo, de modo que sin pudor no hay amor. En el lenguaje paradójico, que tanto gusta a Kierkegaard, se puede decir que el amor puede revelarse en la medida en que el pudor puede ocultar al otro el ser profundo de la persona, hasta el momento en que cada uno se sienta amado y aceptado en su totalidad, y no sólo en su corporeidad. Entonces el pudor pierde su razón de ser y queda asumido naturalmente en el plano del amor, de un amor que nace de la intimidad y consiguientemente del pudor, ya que «el amor ama el misterio, el amor ama el silencio».
 El dinamismo del instinto del pudor se describe así en la encíclica Sacra virginitas de Pío XII: 

 
¿No es quizá el pudor la mejor defensa de la virginidad de modo que se puede llamar la prudencia de la castidad? Advierte del peligro inminente, impide exponerse al ries​go e impone la huída de ocasiones, a las que se exponen los menos prudentes. El pudor no gusta de palabras deshonestas o vulgares; hace evitar atentamente la familiaridad sospechosa con personas de otro sexo, puesto que llena al alma de un profundo respeto hacia el cuerpo, que es miembro de Cristo y templo del Espíritu Santo.
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