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L'unione originaria con Eva, per la quale Adamo ha espresso da​vanti a lei la propria ammirazione e che riflette in qual modo uno esista congiuntamente all'altro, produce un dinamismo nuovo nella persona, una precisa intenzionalità: nell'incontro dell'uomo e della donna appare cioè una chiamata a realizzare attraverso la libertà una comunione interpersonale reciproca. Si tratta ora non di una co​munione come dato ontologico, ma di una comunione come frutto della propria libertà. Adamo ed Eva, nell'esistere l'uno congiunto al​l'altro, nella loro esperienza d'amore comprendono d'essere chiama​ti a esistere l'uno per l'altro, formando una comunione di persone. 

L'esperienza dell'amore rivela allora una promessa di comunione da realizzare per opera di entrambi, da costruire con la propria libertà.

Il testo biblico riflette questo dato quando afferma: «Per questo l'uomo abbandonerà suo padre e sua madre e si unirà a sua moglie e i due saranno una sola carne» (Gen 2,24). Tra «riconoscere» la stes​sa carne nell'altra persona e «diventare» una sola carne sta la me​diazione della propria libertà che muove a un'unione singolare. Si tratta perciò d'una scelta, dal momento che deve abbandonare padre e madre e unirsi all'altro. 

Si scopre ora un'altra dimensione essenziale dell'esperienza del​l'amore: manifestare una possibilità nuova di comunione tra perso​ne che è mediata dalla carne e che si dà nella carne, nella sessualità. La sessualità serve dunque per esprimere e unire le persone. 

Questa promessa di comunione è precisamente questo, una pro​messa. Non si tratta ora della rivelazione di un dato ontologico, ma della rivelazione di qualcosa che ancora non esiste e deve essere co​struito dall'uomo e dalla donna. Nell'esperienza d'incontro la libertà di Adamo si sente posta in gioco in una forma originale, poiché è chiamata a costruire quello che le si è manifestato. La sua soggetti​vità reagisce non soltanto con la meraviglia, ma con l'essere coinvol​ta: non è una semplice esperienza estetica, ma un'esperienza diretta​mente morale, dal momento che spinge la persona ad agire. 
Il valore di questa manifestazione dell'esperienza amorosa è de​cisivo, poiché le permette di comprendere ora il significato della pro​pria libertà, della propria capacità di autodeterminazione che prima della creazione non sapeva situarsi. La libertà non è propriamente una semplice capacità di scelta che resta nelle mani di un arbitrio puerile e capriccioso, centrato soltanto sul piacere o sull'utile. Se la persona è libera, lo è precisamente per poter amare e cioè per co​struire la promessa che le è stata data: giungere ad esistere «per l'al​tra persona». 
Questo fatto aiuta dunque a comprendere il senso ultimo di ciò che significa la libertà. Grazie a essa la persona può accettare il de​stino che le si presenta nell'esperienza dell'amore, o respingerlo, con​figurando in tal modo tutta la sua esistenza nella prosecuzione di ta​le destino. Ciò che importa sottolineare di questo fatto è che l'esi​stenza della persona resta ora segnata da tale libera scelta del proprio destino: la sua vita, nel modo esistenziale di viverla con tale persona, in un tale tipo di vita, in questo modo concreto ... «sussiste» nella propria libertà. La persona, come molte altre «sostanze», sussiste in sé, non in un altro, come avviene per il colore, l'odore e gli altri «acci​denti». Il modo con cui l'uomo sussiste in sé è tuttavia assai diverso da quello di una mera sostanza, poiché nell'uomo si dà un sussistere dinamico ed esistenziale grazie alla sua libertà, per la quale è causa sui e, in certa forma, padre di se stesso quanto al modo della propria esistenza.? Per questo, in forza della libertà, la persona sussiste dina​micamente in se stessa come un essere indipendente. Ecco che allo​ra. nel momento in cui la libertà viene riferita a una comunione che è promessa e che, come vedremo, implica una reciprocità, avviene che, se acconsente a questa comunione, la persona va ora a «sussistere» non soltanto in se stessa, ma in una comunione di persone. Ci trovia​mo di fronte al significato più profondo della libertà, che si riferisce alla capacità di sussistere esistenzialmente in una comunione di per​sone. Il suo esistere si converte in un co-esistere in un'amicizia. 

La libertà si vede così configurata e diretta da una verità che le si manifesta nell'esperienza affettiva e che si radica nella corporeità: non si tratta di una libertà «indifferente» davanti alla realtà, ma di una libertà originariamente inclinata, e inclinata proprio all'unione sessuale. Si comprende ora in qual maniera il corpo rientri nel costi​tutivo intrinseco della persona, essendo questa vero soggetto delle proprie azioni proprio nell'unità di corpo e anima (VS 48). Senza questa unità sarebbe impossibile al soggetto guidare la propria vita in un modo personale e autonomo. Il soggetto che ama, ama non a partire da una libertà pura, indipendente dal corpo e che lo usa se​condo il proprio interesse, e neppure ama con una libertà schiava del corpo, soggiogata da determinati istinti, ma ama invece a partire da una libertà radicata nel corpo, incontrando in lui, nella sessualità che lo configura, una motivazione decisiva per il proprio agire. Senza il corpo, e la passività che ciò comporta di fronte a tanti beni che lo sollecitano, la stessa libertà umana sarebbe incomprensibile. 

L'interpretazione dell'esperienza amorosa ci ha rivelato come in essa ci sia una dimensione di promessa che proietta l'uomo verso 

una comunione e come in questa promessa si risvegli e trovi il pro​prio centro la libertà, incontrando il proprio significato. Ma a che co​sa, più in concreto, si riferisce questa promessa dell'amore? 
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Nell'arricchimento soggettivo che ogni esperienza d'amore sup​pone, attraverso il quale si coglie fino in fondo come la propria esi​stenza sia un'esistenza «insieme ad un'altra persona», abbiamo visto che è insita la chiamata, sperimentata nello stesso desiderio, a «esi​stere per l'altra persona», a convivere con lei, a conversare con lei, a condividere con lei la vita, a vivere, infine, in comunione con lei. Si tratta di verbi, potremmo aggiungerne molti altri ancora, con il pre​fisso «con», che fanno riferimento a un'azione mutua, a una recipro​cità nell' «esistere per l'altro». Ciò che si promette all'uomo è preci​samente la pienezza di una relazione d'amicizia vissuta in azioni che consentano di «vivere l'uno per l'altro» in una mutua comunione, sussistendo entrambi nella comunione di persone. 

Si pone in evidenza con ciò il significato dinamico dell'amore cui sono chiamate le persone e come in esso ci sia un'eccellenza che con​sente di riempire l'intera vita dei suoi protagonisti. La solitudine di fronte alla quale si trovava Adamo viene ora riempita da una comu​nione reciproca di persone che colma di pienezza l'esistenza e l'ar​ricchisce, non perché la riempie di cose, ma perché la apre a un co​mune sussistere. È questo il momento in cui si capisce ciò che significa la vita in​tesa nella sua globalità, nella sua finalità ultima, in ciò-che-può-giun​gere-a-essere-come-perfezione-ultima. Il telos dell'uomo, inteso co​me l'ideale della perfezione umana, gli si rivela nell'esperienza d'a​more ed è inteso razionalmente proprio per la capacità che ha que​sto telos di colmare tutti i desideri che fa nascere. Non si tratta per​tanto di una esperienza parziale, legata alle circostanze, bensì capa​ce di abbracciare la totalità della vita, nelle sue diverse dimensioni, inclusa quella temporale. Ed è l'esperienza dell'amore che fa sì che le persone non possano concepire la propria vita se non nell'unione con l'altra persona. È questa unione che dà senso alla vita. 

Si tratta, in definitiva, della scoperta di un'amicizia vissuta nella reciprocità grazie alla sessualità. Ciò che qui è essenziale, è com​prendere che si tratta di una scoperta che esige la reciprocità, ma che in nessun modo intende forzarla. Nel desiderio di comunione che chiama in causa anche l'altra persona, ella è complicata in modo che sia lei a scorgere lo stesso destino, lo veda lei, lo voglia lei. È so​lo allora che nasce l'amicizia. es. Lewis lo fa vedere con forza quan​do mostra come l'amicizia nasca sempre di fronte alla scoperta fatta assieme di un comune progetto, di un comune ideale. «La frase con cui di solito comincia un'amicizia è qualcosa di questo genere: “Co​me? Anche tu? .. “. Quando due persone di questo tipo si scoprono a vicenda, quando tra immense difficoltà [...] condividono la stessa vi​sione, è allora che nasce l'amicizia [...]», In questo senso la frase «“Mi vuoi bene?” significa “Vedi la stessa verità?” o, per lo meno, “Hai a cuore la stessa verità”?», Chi concorda con noi sul fatto che una cer​ta questione, dagli altri considerata secondaria, è invece della massi​ma importanza, potrà essere nostro amico».
Per capire questo concetto del pensatore inglese, occorre tenere conto che la «verità» che uno vede, la scopre nell'esperienza d'amo​re, per cui non è qualcosa che uno possiede anteriormente, come se fosse un ideale precostituito, e cerca con chi condividerlo. Non è co​sì perché, prima dell'esperienza dell'amore, non risulta chiaro quel che può arrivare a essere la vita: è questa esperienza, con questa per​sona concreta, quella che permette di intuirlo, aprendo un nuovo orizzonte, in continuità con altre esperienze antecedenti come quel​la della figliolanza, della fraternità o socialità, ma oltrepassandole, si​no al punto di condurre la persona a lasciare padre e madre, aspetto che è del tutto al di fuori delle esperienze precedenti. 
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La reciprocità propria di questo momento tocca la dimensione fondamentale dell'intenzione di uno stesso destino, di una stessa pie​nezza. Più ancora, il destino dell'altra persona si trasforma nel mio destino. E qui sta senza dubbio la grande fatica iniziale delle espe​rienze d'amore che, al di là del cercare di sapere se «una persona pia​ce all'altra», ciò che si vuole è sapere se l'altro ha visto lo stesso de​stino, se intende la vita sotto lo stesso punto di vista, se il destino è comune. La comunione promessa si fa realtà soltanto se le persone met​tono in gioco nell'amore la propria libertà. In questo momento l'a​more cessa di essere un'esperienza ideale che potrebbe rifugiarsi in una semplice contemplazione estetica, come poteva avvenire nella rappresentazione dell'amore cortese in cui, davanti alla sublimità della donna, la possibilità di vivere assieme a lei era qualcosa di ir​raggiungibile, per passare a essere il motore di una vita, la sorgente 

di un'attività costante diretta totalmente alla persona amata. Ma quali sono le dimensioni di questo dinamismo che l'amore mette in movimento? 
La prima dimensione è che l'amore conferma l'esistenza reci​proca. Nell'esclamazione di Adamo «questa è carne della mia carne e osso delle mie ossa» non solo accade ad Adamo di riconoscere se stesso in una forma nuova, ma di confermare la bontà della propria esistenza, partecipando dello sguardo di Dio: «e Dio vide che era co​sa molto buona». In questa conferma dell'esistenza, Adamo accoglie l'altra persona come è stata creata e amata dal Creatore: per se stes​sa, in una unicità e irripetibilità singolari. Per questo, non si ama la persona semplicemente come «qualcosa di mio», ma per quello che è, una persona alla quale compete di sussistere in se stessa e di go​vernare se stessa in base ai fini che si è prefissa. 
L'espressione dell'ammirazione d'amore che una persona profe​risce acquista sempre una connotazione culturale, ma nella diversità delle culture riflette comunque questa presa di coscienza della bontà dell'esistenza. Joseph Pieper ha cercato di tradurre nel linguaggio occidentale moderno l'espressione di Adamo, che indubbiamente ha un substrato culturale semitico, estraneo alla nostra cultura e al no​stro modo di parlare. Quel primo canto d'amore equivarrebbe a di​re oggi: «che meraviglia è che tu esista, che tu sia al mondo!».” Ama​re equivale, in primo luogo, a confermare una persona nell'esistenza, ad affermare la persona in se stessa. 

Quando uno ama, non si sforza soltanto di confermare nell'e​sistenza, ma, davanti al valore della persona e alla dimensione evo​lutiva della vita dell'altro, cerca di promuoverla.' Ciò che l'espe​rienza d'amore rivela è la volontà di promozione della persona ama​ta. Cosa significa volere la promozione d'una persona? Questo vo​lere può realizzarsi soltanto quando uno comprende una dimensio​ne essenziale della vita, il suo carattere temporale e progettuale per cui la persona, a partire da una data situazione, può crescere, svilup​parsi, maturare, conseguire nuove perfezioni fino a raggiungere la sua perfezione ultima. È di fronte al valore della persona che attrae con tanta forza, ma che ancora può conseguire pienezze nuove, che si desidera promuoverla. Si tratta quindi di promuovere un bene singolare della persona: il bene della persona, che esprime in qual mo​do essa possa rendersi dinamica così da conseguire la sua pienezza ultima.? Questo bene può conseguirlo solamente nell'esercizio della propria libertà, poiché è un bene propriamente umano che compor​ta un'assimilazione personale del soggetto, per cui non si rivolge a qualcosa che si possa riempire con oggetti. Così, volere la promo​zione della persona equivale a volere che l'altro consegua un eserci​zio della propria libertà tale da permettergli di ottenere il proprio bene ultimo in quanto persona, cioè la felicità. Ciò che si vuole, dun​que, è la sua felicità. 

Ma in che relazione si trova questa volontà e promozione del​l'altra persona con il soggetto amante? Non implicherebbe questa volontà di promozione una presa di distanza, un disinteresse? L'e​sperienza d'amore, rivelando un comune destino, mostra nondimeno in qual modo l'amante senta se stesso coinvolto nel bene della per​sona amata, così che soltanto nella mutua comunione potranno con​seguire entrambi il loro massimo bene. La solitudine non sarebbe in alcun modo un bene per l'altra persona, mentre la comunione, vissu​ta come un eccellente modo di esercizio della libertà, comporta la pienezza di entrambi. È così che l'amante può farsi carico dell'altro, assumendo su di sé la possibilità della sua perfezione in una recipro​cità, facendo propri i suoi fini e i suoi valori. 

Questa considerazione della volontà di promozione ci fa com​prendere come nell'esperienza d'amore sia inclusa la totalità della persona e così anche la temporalità. Si desidera per l'altra persona non semplicemente un buon momento, un'avventura più o meno in​teressante, ma una pienezza «per sempre». E «per sempre» compor​ta che nella temporalità della vita tale pienezza si potrà conseguire soltanto nella mutua comunione. 

Le considerazioni fatte sin qui ci consentono di comprendere la terza dimensione essenziale dell'amore nel suo aspetto dinamico: amare si presenta alla propria soggettività come il dono di sé. La pro​mozione dell'altra persona perché consegua la sua pienezza non po​trà essere reale se non attraverso la donazione che uno fa di se stes​so all'amato. 
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Nella spiegazione che Giovanni Paolo II fa del dono di sé, si può cogliere l'importanza che in tutta la sua riflessione riveste il passo della costituzione conciliare Gaudium et spes 24: «l'uomo, il quale in terra è la sola creatura che Iddio abbia voluto per se stesso, non può ritrovarsi pienamente se non attraverso un dono sincero di sé». Il santo padre concentrava la propria attenzione sul modo in cui l'uo​mo possa incontrare se stesso. Nei primi capitoli della Genesi, que​sto incontrare se stesso fa senza dubbio riferimento a un «conoscere se stesso». Adamo ebbe la possibilità di conoscersi, di incontrarsi, soltanto nella donna. Questa conoscenza di sé conseguì tuttavia la pienezza quando «conobbe la donna» (Gen 4,1), che nel linguaggio biblico vuol dire «le si unì sessualmente». Perché questa relazione tra conoscere e unirsi sessualmente? 

Si deve indubbiamente in primo luogo alla mancanza di un vo​cabolario esplicito nel mondo semitico. Povero nel suo linguaggio, non coglie la distinzione dei vari aspetti con termini distinti. Questo fatto ci aiuta però a comprendere una relazione che si è persa in vo​cabolari più evoluti. L'unione tra il maschio e la femmina comporta di certo un esercizio della loro libertà e una donazione del corpo che, come abbiamo visto, è trasparenza della persona. Conoscere sessualmente il corpo coinvolge di per sé l'esercizio della libertà, che è visto come il dono della sessualità, del corpo, il quale è a sua volta trasparenza della persona: si può così intendere anche come un do​no della persona nella propria corporeità, in definitiva, come un do​no di se stesso. Ciò che è essenziale è che questo dono di sé, attra​verso il quale si accoglie l'altra persona nella sua corporeità come ella è stata creata e amata da Dio, e attraverso il quale uno dà se stesso nella realtà del proprio essere come è stato creato e amato da Dio, genera una comunione tra i due, un arrivare a essere una sola carne, un conoscere se stessi e, in definitiva, un trovare se stessi nel​la realtà ultima di ciò che i due sono. Cos'è che trovano, cos'è che conoscono? 

I due trovano l'accettazione che di ciascuno fa l'altro, come un riflesso del modo in cui è stato desiderato per se stesso dal Crea​tore, nella sua umanità, nella sua mascolinità e femminilità. I due, in un atto sessuale reciproco, si rivelano l'uno all'altro la profon​dità del proprio io umano. Trovano così la verità ultima del proprio essere, la propria unicità e irripetibilità in una comunione con l'al​tra persona. 

La donazione di se stessi vissuta nella sessualità si trasforma nel fondamento di tutta una vita e, nello stesso tempo, nell'anima di tut​ta la loro vita insieme, che acquista in tal modo il significato di un do​no di sé vissuto nella mediazione non più soltanto della sessualità, ma di tanti altri beni: conversazioni, progetti, aiuto vicendevole, cura mutua ... che consentiranno loro di incarnare questa donazione e di attualizzare perciò la comunione. È così, facendosi reciproco dono della persona, che i due possono esistere «uno per l'altro». 

Ciò che importa comprendere è che soltanto questa donazione di sé consente all'uomo e alla donna di assumere in un modo persona​le l'appartenenza reciproca che si era inaugurata nell'esperienza d'a​more. Ora sorge tra i due un vincolo, un'unione in se stessa irrevo​cabile poiché è nata dalla totalità del dono. Nell'attuale appartenen​za del corpo si dà la mutua appartenenza delle persone, poiché il cor​po esprime la persona. 

Nell'interpretazione dell'esperienza d'amore occorre superare una difficoltà radicale dal momento che, rivelando una promessa di comunione, si tende a idealizzare situazioni ipotetiche, concependo​le secondo una concreta modalità di realizzazione: nell'esperienza d'amore, cioè, i suoi protagonisti tendono a immaginare come po​trebbe essere la loro vita futura. In questo modo si idealizza una si​tuazione futura di comunione attribuendole dei contenuti concreti: il costituire un tale matrimonio, in cui gli sposi siano in tali situazioni di lavoro e i figli crescano sani e abbiano tali caratteristiche ... Il «noi ideale» che aveva risvegliato l'esperienza si converte dunque in una vita ideale a propria misura. 

La promessa di pienezza rivelata nell'esperienza amorosa non ha tuttavia in se stessa riferimento a contenuti concreti. Indica piuttosto l'eccellenza di un modo tipicamente umano di amarsi, quello che si dà nella totalità e reciprocità. È lì che si incontra la pienezza e non nei suoi contenuti. La vita, con il suo corso tante volte ineluttabile, va forse smentendo molte delle idealizzazioni che gli innamorati si sono costruiti. Conserva tuttavia l'essenziale, l'eccellenza di un amo​re che è capace di impegnarsi e di lottare per le persone anche quan​do le circostanze si fanno contrarie: «se la salute non ci assiste, noi ci aiuteremo l'un l'altro; se ci capita un figlio con dei problemi, lo ame​remo di più perché è nostro figlio e ha bisogno di più di noi; se il la​voro diventa pesante e assorbe tempo in misura sempre crescente, cercheremo i mezzi per darci una mano ... ». È questa l'eccellenza che attrae e affascina e che muove le persone a darsi in dono. 
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L'esperienza originaria narrata dal libro della Genesi pone in forte risalto la bontà della sessualità. E lo fa mostrando come lo sguardo reciproco tra Adamo ed Eva fosse uno sguardo che non era offuscato dalla vergogna: «Ora tutti e due erano nudi, l'uomo e sua moglie, ma non ne provavano vergogna» (Gen 2,25). Con questo si intende sottolineare la mutua capacità di scoprire il valore sponsale del corpo e di conseguenza della sessualità, senza la pretesa di og​gettivarla e di usarla. Questa esperienza tuttavia viene presto oscurata quando l'auto​coscienza e l'autodeterminazione dei due sembrano sospendersi e si rivolgono al tentatore: Eva osserva «che l'albero era buono da man​giare, gradito agli occhi e desiderabile per acquistare saggezza; prese del suo frutto e ne mangiò, poi ne diede anche al marito, che era con lei, e anch'egli ne mangiò» (Gen 3,6). 

A seguito di ciò ha inizio un radicale mutamento che tocca anche il modo di guardarsi: «Allora si aprirono gli occhi di tutti e due e si accorsero di essere nudi; intrecciarono foglie di fico e se ne fecero cinture» (Gen 3,7). Lo sguardo è ora uno sguardo che non è capace di captare in tutte le sue dimensioni il significato sponsale del corpo e della sessualità, mirando invece ad usarla. Per questo la sessualità si nasconde allo sguardo, per evitare un'oggettivazione. 

Da allora le due esperienze procedono congiunte: tra lo sguardo innocente, che coglie la grandezza del corpo e il suo significato spon​sale, e lo sguardo utilitarista, che tenta di oggettivarlo. 

L'esperienza d'amore orienta verso una comunione singolare che comporta la totalità del dono di sé degli sposi nel loro corpo. Questo fatto si presenta però alla loro coscienza come un dono che non termina nella mutua donazione, ma che si apre alla possibilità di una comunicazione assolutamente originale: la comunicazione della vita. La vita in comunione degli sposi è aperta ad accogliere 

nel proprio amore un'altra persona alla quale comunicare la pro​pria ricchezza di vita. Questo fatto configura lo stesso amore coniugale, specificandolo non solo per la totalità del dono che comporta, ma anche per la sua apertura intrinseca alla possibilità di generare un'altra persona. Si tratta di una possibilità che costituisce parte intrinseca dell'esperien​za d'amore, a meno che si rifiuti la realtà piena di ciò che implica un amore vissuto nel corpo. Il fatto che esista una qualche circostanza, co​nosciuta o meno, che renda impossibile la procreazione non elimina la realtà stessa di ciò che stiamo vivendo, poiché l'amore tra uomo e don​na, per il fatto di includere intrinsecamente in sé la corporeità, è un amore che include in sé la possibilità di proiettarsi in una famiglia. 

Il mistero della persona fa ora un passo in avanti. Adamo ed Eva ebbero una conoscenza di se stessi in una forma nuova nella genera​zione del loro figlio. L'esultanza di Eva «Ho acquistato un uomo dal Signore» (Gen 4,1) indica come ella giunga a una piena conoscenza di sé nella maternità. Entrambi possono riconoscere se stessi nel ter​zo, il loro figlio, originato da loro due. Il valore che questo fatto rive​ste per l'identità della persona è decisivo, giacché inaugura una rela​zione irrevocabile tra padre e figlio, che identifica i suoi protagonisti. 
Nella promessa di mutua comunione rivelata nell'incontro di Ada​mo ed Eva risiede dunque la possibilità di formare una nuova comu​nione tra persone. Questa nuova comunione di persone, la loro rela​zione, si trasforma così in un bene comune che unisce l'uomo alla don​na e nel quale i due possono crescere e acquisire la pienezza ultima. L'ordito delle relazioni familiari, che sono tutte fondate sulla relazio​ne sponsale, assieme ai diversi beni che favoriscono la loro crescita quali la fedeltà, l'onore, la durata, la mutua gioia, il lavoro ... si trasfor​ma nell'autentico bene degli sposi e di tutti i membri della famiglia? 
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In questa prospettiva si rende impossibile concepire la pienezza dell'uomo o della donna o dei figli a prescindere dalla pienezza del​l'insieme dei rapporti in cui hanno trovato il loro posto. Il bene individuale di ciascuno degli sposi e dei figli e il bene della comunità, del matrimonio, della famiglia stanno così in una relazione intrinse​ca poiché si riesce a vedere il primo e a giustificarlo umanamente so​lo in relazione al bene della comunità. Che un uomo o una donna si interroghino per «il proprio bene» equivale a interrogarsi per «il no​stro bene». In questo modo perseguire il mio bene equivale a perse​guire il nostro bene, il bene di tutti coloro che sono partecipi di que​sta relazione, il bene del matrimonio, il bene della famiglia. Con ciò si coglie come sia possibile superare una concezione individualistica del matrimonio e della famiglia basata semplicemente su un'auto​realizzazione personale, in cui si vede il bene comune da una pro​spettiva strumentale. Il bene della comunione, e cioè la possibilità di sussistere in una comunione di persone, è un vero bene per le persone poiché solo in questa comunione potranno sussistere in se stesse come esseri indi​pendenti. Allontanarsi da questa comunione, da questa sussistenza comune, comporta per la persona il «perdersi», cessare cioè di cono​scere se stessa, perché perde il suo posto nel mondo e l'orizzonte ul​timo di senso. La scelta che sta all'origine della comunione tra l'uomo e la don​na ha inevitabilmente comportato «abbandonare padre e madre» (Gen 2,24). L'uomo e la donna, lasciando la loro famiglia d'origine e generando i loro figli, formano una famiglia nuova. L'amore sponsa​le si colloca così all'origine della costituzione della società, come tra​ma di relazioni tra persone che non sono direttamente vincolate dal sangue in ragione di un bene comune. La famiglia si costituisce in questo modo, come qualcosa che precede la società stessa e la gene​ra, non soltanto perché apporta i membri che la compongono, ma perché rende possibile il fondamento delle relazioni che la costitui​scono, favorendo così la formazione di altre cellule familiari che ri​chiedono, a loro volta, un complesso di nuove relazioni. Nella proi​bizione dell'incesto si trova l'origine della società. La famiglia si istituisce così come la cellula primordiale e, in un certo modo, sovrana della società, con un protagonismo proprio nel complesso di relazioni che comporta. Questo protagonismo non si fonda nella semplice aggregazione dei suoi membri e nella eventua​le utilità di fronte al fatto che abbia come interlocutore il nucleo fa​miliare. Si basa, al contrario, sul fatto che i suoi membri sussistono in una comunione di persone, per cui è possibile attribuire a questa co​munione il valore di una soggettività. La famiglia si presenta così nel​la società come un vero «soggetto» capace di costruire, di dialogare, di apportare, di esigere il proprio riconoscimento in relazione al be​ne comune della società.” 
Lo stesso lavoro con il quale ogni uomo e donna, seguendo la pri​ma coppia, dovranno iniziare la propria vita coniugale avrà come ri​ferimento la famiglia. Si tratta cioè di fornire, attraverso il lavoro, i mezzi necessari perché le persone che sussistono in un'unità familia​re possano veramente raggiungere i loro fini. Se ogni lavoro ha per fine l'uomo, dal momento che si lavora per lui in relazione più o me​no diretta, è necessario comprendere che quest'uomo cui il lavoro è diretto vive in una realtà familiare e, d'altro canto, che colui che la​vora è membro di una famiglia. Nella comunità costituita dall'uomo e dalla donna d'ogni tempo c'è una dimensione sociale intrinseca che evita il pericolo della ridu​zione dell'esperienza d'amore a una questione privata, senza inci​denza né interesse sociale e pertanto senza possibilità di configura​zione e rivendicazione sociale. Il problema attuale non si pone sol​tanto di fronte allo Stato, ma principalmente nell'assenza di una ve​ra e autentica dimensione sociale in tante esperienze dell'amore, che si configurano pertanto come rifugi affettivi. Per quanto compete al​lo Stato, occorre ricordare che la famiglia è il capitale sociale di ba​se di ogni società, la cui cura e promozione comportano un autenti​co investimento che avrà come ritorno il bene della società stessa. 
Il testo biblico riflette con forza il dialogo dell'uomo con Dio e come questo faccia costitutivamente parte della soggettività umana. A questo punto della riflessione, interessa comprendere in quale maniera questo dialogo tocchi anche la stessa corporeità, dal momento che è necessario evitare il pericolo di un estrinsecismo molto diffuso che situa il dialogo con Dio in un momento successivo alla stessa esperienza d'amore, stabilendo in tal modo una discontinuità tra l'a​more sponsale e Dio: Dio si troverebbe a entrare in un secondo mo​mento dell'amore, ma non sarebbe alla sua stessa origine. Questa dif​ficoltà ci obbliga a cercare le mediazioni che nello stesso vissuto umano dell'amore consentono l'esperienza di Dio. 

Tra queste mediazioni si devono sottolineare la passività origina​ria del corpo e il suo significato sponsale, poiché essi ci consentono di cogliere, come abbiamo visto, che ci sono elementi dell'esperien​za d'amore che si impongono alla coscienza propria del soggetto co​me un dato previo alla sua stessa scelta. Non siamo stati noi a darci la struttura ontologica della nostra corporeità e della nostra sogget​tività, ontologicamente aperta alla differenza sessuale. La stessa im​possibilità di riempire la solitudine che comporta la sua assenza ci mostra che c'è qualcosa in essa che va oltre la nostra stessa capacità. Dio solo può riempirla creando per l'uomo la donna e viceversa. 
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Nell'esperienza della solitudine davanti all'intero creato, Adamo comprende che il dono che riceve dall'incontro con Eva è stato pos​sibile perché un Altro l'ha creata per lui e viceversa. È in questo mo​mento che Adamo capisce il perché della propria originaria solitudi​ne e il perché della propria corporeità. Il suo corpo, che lo unisce al​la creazione, era stato così formato per ricevere un nuovo dono. E di fronte alla presenza del dono il corpo si converte nel testimone del​l'atto creatore di Dio. La creazione del mondo, con tutti i suoi esseri dati all'uomo perché li domini e imponga loro un nome, ma soprat​tutto la creazione della donna, con una struttura corporea identica e nello stesso tempo differente, permettono ad Adamo di comprende​re che il creato intero ha la propria origine nell'amore divino. 

Adamo perciò non solo sa di essere creato per amore, ma anche gratificato con un dono, il dono di una compagna. Dio si rivela agli occhi dell'uomo come colui che rende possibile tale esperienza e fa di due uno. Così lo interpreta Gesù quando si rifà al principio: «ciò che Dio ha unito» Con ciò ci viene rivelato che l'amore di Dio è la fonte ultima dell'amore umano, poiché è lui che fece l'uomo vulnerabile e volle dargli una compagna adeguata alla sua dignità. È così che si comprende che nell'esperienza d'amore si percepisce la capacità d'infinito del cuore umano e nello stesso tem​po la sua comunicazione all'uomo. Nello stupore davanti alla donna e alla sua nudità, lo sguardo di Adamo non si ferma alle qualità che gli sono complementari, ma è capace di raggiungere il mistero della persona e di confermarla nel​la sua esistenza. Unito allo sguardo di Adamo è lo sguardo di Dio che lo precede e vede la bontà ultima di tutto ciò che ha creato: «Dio vide che era molto buono». Lo sguardo di Dio è singolare, poiché si tratta di uno sguardo creatore, che fa esistere e che genera la bontà della creatura. L'uomo è l'unica creatura che è amata per se stessa, a differenza del resto della creazione che è fatto per l'uomo e in funzione dell'uomo. 

Adamo, guardando Eva, e viceversa, partecipa dello sguardo di Dio, che ama la persona per se stessa. E per questo non prova ver​gogna. Scopre una bontà degna d'essere amata per se stessa: una bontà che lui, tuttavia, non ha creato né generato, ma alla quale va incontro con gioia. 

In questo modo la libertà che viene donata alla donna, e vicever​sa, comporta un'accettazione di ciò che si rivela allo sguardo: il si​gnificato sponsale del corpo. Non per niente l'atto di libertà che dà luogo al matrimonio si chiama consenso. Ma che cosa è ciò cui si dà il consenso? Potrebbe forse sembrare che si acconsente a una deter​minata forma d'amore che viene fissata e regolata dalla società e dal​la comunità religiosa, o che si acconsente a che sia questa e non un'altra persona quella con cui condividere una vita. 

Ciò che Adamo ha fatto nel primo canto d'amore è stato tuttavia affermare la bontà della corporeità, accettando la bontà che si mani​festava nel suo sguardo stupito, nell'esperienza affettiva che l'aveva sorpreso. Accetta un'attrazione, ma, nell'accogliere la totalità di ciò che essa comporta, accoglie anche colui che ha reso possibile tale esperienza creando il corpo umano antologicamente aperto e favo​rendo un mutuo incontro. In questo modo l'atto di consenso si rivol​ge in maniera più radicale a Dio stesso che ha così fatto la relazione uomo-donna. La verità dell'esperienza morale è radicata in un albe​ro, quello della scienza del bene e del male, di cui l'uomo non può possedere il frutto a proprio vantaggio. Consente al suo significato, non lo crea. 

Nell'esperienza d'amore la persona può comprendere che è un Altro che la invita ad uscire da se stessa e muove la sua libertà.'! L'a​more è un dono, il primo dono che l'uomo riceve, il cui primo dato​re è Dio stesso, che fa dono della donna all'uomo e dell'uomo alla donna: è lui che unisce in matrimonio facendo di due persone una so​la carne. 

La profondità di questo atto di accettazione del dono di Dio si ri​vela dunque nel fatto che in questo modo l'uomo sta accogliendo il progetto di Dio su di sé, così come gli si manifesta nella corporeità. Accogliendo la verità dell'amore umano, l'uomo entra in una singo​lare alleanza con Dio. L'alleanza umana, quale atto di mutua dona​zione sponsale, sarà la mediazione nella quale l'uomo potrà entrare in alleanza con Dio, accogliendo il suo amore e partecipandone. 

È per questo che il corpo umano, con il dinamismo sponsale che comporta, si trasforma nel sacramento primordiale, poiché fa traspa​rire in maniera efficace l'invisibile mistero del disegno divino, tra​sformandosi in un autentico luogo dell'incontro tra Dio e l'uomo. La sessualità ci si rivela allora come il canale, l'ambito, il luogo in cui Dio ha voluto incontrare l'uomo per entrare in alleanza con lui: essa fa intrinseco riferimento al mistero dell'alleanza con Dio, posseden​do una chiara dimensione religiosa; nasconde in se stessa un mistero che la trascende. 
