El cuerpo propio como espacio ministerial.
Reflexiones teolégicas.'
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Nos proponemos hacer una reflexiéon sobre el ministerio centrdndola en la
dimension corporal de la vida del presbitero. Hablaremos del cuerpo del presbitero
como espacio de su ejercicio ministerial sin menoscabar otras dimensiones de su
ministerio, pero con radicalidad, es decir, tomandolas todas ellas en relacion a ésta.

Nuestras reflexiones estin a mitad de camino entre el acercamiento
fenomenoldgico, teoldgico y espiritual. Cada una de las afirmaciones supone otras aqui
presupuestas y que se han convertido ya en patrimonio comun de la teologia del
ministerio. Digamos ademds que en el horizonte de nuestras afirmaciones se encuentra

la figura mds concreta del presbitero diocesano secular.

El cuerpo propio”. La identificacién del hombre consigo mismo se produce a través
de su propio cuerpo’. En un primer momento por separacién, separacién fisica de la
madre y separacion psiquica del mundo del que sélo es una parte. Esta forma de
identificacién primera supondrd ya de por vida una especie de herida que pide ser
sanada. La busqueda de la unién corporal y el afdn de dominio sobre la realidad
manifiestan una tendencia a absorber ésta en un cuerpo Unico y mio que ya nunca
existird como tal (no hagamos mds matices de momento). Baste con afirmar que el
cuerpo se presenta en primer lugar y a la vez como espacio de individualidad propia
frente a los demds y como principio instrumental de accién® hacia una identidad que no
depende s6lo de él sino también de la realidad circundante, que parece de esta manera

formar parte de su ser”.

' Texto de la conferencia pronunciada en la Universidad Pontificia de Salamanca en el dmbito de la
Catedra Pedro Poveda el 27 de Noviembre de 2003.

% Una descripcién teoldgica sintética que recoge las aportaciones mds importantes de la fenomenologia
puede verse en J. L. RUIZ DE LA PENA, Imagen de Dios. Antropologia teolégica fundamental,
Santander 1988, 134-8.

? “El cuerpo como «expresién» de la persona es el lugar de toda humanizacién y por tanto de toda cultura
[...] el cuerpo humano es la persona humana en cuanto que se expresa y se realiza visiblemente en el
mundo, esto es, en la comunicacién con los demds y en la transformaciéon del mundo como camino de
reconocimiento de los demdas”, en J. GEVAERT, El problema del hombre, Salamanca 1984, 94.

* GEVAERT, op. cit., 101-2.

3 “La realidad del cuerpo no confina con la propia pies; es, en cierto sentido, coextensiva al mundo”, en
RUIZ DE LA PENA, op. cit., 134-5.



Cuando el presbitero es ordenado como sacramento, es decir, como signo, adquiere
en si una cualidad corporal que le diferencia, que le separa de los otros en orden a
manifestar una cualidad de lo humano diversa y, a la vez, vinculada por una misién con
toda la humanidad. Su cuerpo no sélo su voluntad, su espiritu, su intelecto,... se
convierte en materia distinta de la de los otros cuerpos ain siendo idéntica para la
mirada de los demds que, viendo s6lo un cuerpo (voz, acciones, gestos...) como el suyo,
estardn invitados a percibir un significado preciso marcado en €l por la consagracién
sacramental.

Se podria decir que esto no es nada distinto de lo que sucede en cualquier otro
cuerpo humano marcado por una funcién, si no fuera por el contenido concreto de lo
significado. Es Cristo mismo quien se ofrece en él como Cabeza y Pastor. De esta
forma, el cuerpo queda en un sentido desarraigado del yo, lo cual se puede comprobar
por la mirada de los demds sobre él. Una mirada arraigada en el arquetipo sacerdotal de
lo humano donde se apoyar4 la posterior diferencia cristiana de este arquetipo®. Aunque
esto no seria distinto de las otras vocaciones arquetipicas, la diferencia se da en que es
expropiado de su cuerpo no sélo por esta mirada proyectiva sino por la presencia de
otro en su mediacion, en este caso de Cristo.

Asi el cuerpo mismo, sacramental por su consagracion, obliga al ordenado a
definirse existencialmente hacia su vocacién y no hacer de ella una funcién parcial de su
propia vida para no entrar en una desidentificacion destructora de su identidad. Esto
supondrd, y ésta es una de las tesis de nuestra exposicion, que si bien la identificacién
existencial con Cristo no es necesaria para la validez y eficacia de las acciones
sacramentales que realiza en el ejercicio de su ministerio (principio que defiende la vida
de la comunidad), si que lo serd no sélo para la salud espiritual del presbitero, sino para
su misma identidad humana. Pues bien, esto estd inscrito en su mismo cuerpo por haber
sido consagrado como signo sacramental. He aqui la base de aquella afirmacién
costosamente adquirida de que es el ejercicio del ministerio la fuente de su
espiritualidad y de su santidad.

Por otra parte, cuando hablamos de secularidad en el presbitero diocesano nos
remitimos en primer lugar a su “inserciéon en el mundo”, en lo que tiene esto de
configurador para su vocacién’. El cuerpo se presenta aqui como el lugar primario de
esta secularidad. En él ésta es configurada sacramentalmente. Es decir, su accién

instrumental sobre el mundo queda definida por la referencia a su propio cuerpo ya que

®Cf. D. B. COZZENS, La faz cambiante del sacerdocio, Santander 2003, 107-8 (con bibliografia), y A.
GRUM, El orden sacerdotal. Vida sacerdotal, Madrid 2002, 8-24.

7 Para el tema de la secularidad en el presbitero: S. DEL CURA, «La sacramentalidad del presbitero
desde la secularidad», en COMISIONO EPISCOPAL DEL CLERO - COMISION EPICOPAL DE
SEMINARIOS Y UNIVERSIDADES, Presbiterado y secularidad. Simposio, Madrid 1999, 89-133, y
«La sacramentalidad del sacerdote y su espiritualidad», en COMISION EPISCOPAL DEL CLERO,
Espiritualidad sacerdotal. Congreso, Madrid 1989, 73-119.



su vocaciéon humana, su trabajo, es entregar en su presencia fisica a Cristo como pastor
de la comunidad. La secularidad quedara definida en €l por su cualificacién como signo
y, en ella, la propia corporalidad serd el lugar propio de actividad para hacer
significativa en el mundo la presencia de lo significado. Esto es lo que otorga una
identidad progresiva y propia al yo intimo del presbitero.

Hasta ahora hemos hablado en general, pasemos ahora al cuerpo de nuestra
exposicion. ;Qué significado especifico tiene el cuerpo en relacion a su sacramentalidad
secular del presbitero?. Antes de contestar esta pregunta advirtamos que es normativo
para todos, cualquiera que sea la vocacion propia, la glorificacion de Dios con el cuerpo
(1 Cor 6, 20) que no es sino la progresiva identificacién de la creacion, a través de la
accion humana, con el designio divino para ella. Cuerpo y creacién dan gloria a Dios
reconociéndose en su ser de criaturas y desarrollando su designio salvifico de forma que
se manifieste en ellos la misma presencia y accién de Dios.

Desarrollaremos nuestro pensamiento en cinco apartados con un esquema igual
para todos: En primer lugar nos acercaremos a una dimensién de la corporeidad humana
en perspectiva fenomenoldgica, luego haremos una relectura cristolégica de esta
dimension; finalmente intentaremos encontrar algunas implicaciones que esto supone
para la teologia del ministerio. Estas no siempre seran nuevas o se deducirdn en

exclusiva de esta dimensién pero quedarén en ella reafirmadas.

1. El cuerpo como testimonio de nuestra dependencia antropoldgica.

El cuerpo propio nos recuerda a todos qué somos ya antes de poder definirnos
personalmente. No sélo en el sentido de una identidad personal, sino mds radicalmente
ain en cuanto que tomamos carne de otro. La encarnacién de nuestra identidad se
produce a través de la carne de nuestra madre bioldgica y de nuestro mundo cultural que
nos precede igualmente. Somos dados a nosotros mismos a través de lo previo que ya
nos define, en algtn sentido, sin nosotros mismos. Por eso, el cuerpo propio se presenta
como afirmacién de dependencia, como afirmaciéon de la heterogeneidad de nuestro
origen. Siempre nos encontramos con nosotros mismos y definimos nuestra identidad en
lo que ya somos desde los demds. La experiencia de las marcas existenciales que son
producidas por los demds en nuestra historia nos lo hacen comprender. Nada resultard
mds penoso que reconocer que somos lo que nunca hubiéramos querido ser: traumas,
desgarros, heridas infantiles que llevamos somatizadas (un caso especialmente tragico
por la capacidad de auto-reproducirse es el abuso corporal de menores). Pocas cosas
mds gozosas, por el contrario, que el descubrimiento de que somos mucho mas de lo
que hemos podido hacer de nosotros mismos ya que un amplio sector de nuestras

posibilidades nos vine dado por el mundo recibido.



Esta dimensién de nuestra corporeidad nos recuerda que el hombre se recibe a si
mismo y debe definir su primera identidad ante lo ya dado por otros. El hombre en su
respuesta podrd definir su dependencia en humildad y gratitud o en orgullo y
resentimiento®. Esto no acontece de una vez para siempre sino en el ir decidiendo sobre
si mismo ante la provocacion de lo real sobre la vida personal. Esta decisiéon permanente
sobre lo previo es un componente estructural de su identificacién propia. Sélo la
aceptacion de esta heterogeneidad le permite que su historia no absorba cualquier
decision y libera al hombre para una vida que no sélo esté marcada por las relaciones
habidas. La fijacién en un espacio de no aceptacién de la dependencia degenera en
actitudes de dominio fisico o psiquico, de violencia que convierten el cuerpo del

hombre en enemigo de si mismo.

Esta dependencia o heterogeneidad es teoldgicamente la definiciéon del hombre
como criatura. Su nacimiento humano (fisico-cultural) refleja la verdad de la falta de
sustento en si y la gratuidad de su ser-en-el-mundo (su no necesidad), que el creyente
acoge en una confesién de la accién de Dios en él (2Mac 7, 26-28). La teologia ha
desarrollado esta idea en radicalidad en la reflexiéon sobre la encarnacién del Hijo
unigénito. La carta a los Hebreos reflexiona sobre esta realidad de manera concisa y
definitoria: La presencia histérica del Hijo se describe desde la actuacion paterna que
crea un cuerpo en el que el Hijo debe definir histéricamente su identidad eterna. Es el
reconocimiento y acogida de este don (“me has dado un cuerpo”; 10, 5)°, y en su
voluntad de configurarlo desde es designio paterno (“he aqui que vengo para hacer tu
voluntad”; 10, 7) desde los que adquiere pregnancia salvifica un trozo de la creacién
(“por haber cumplido la voluntad de Dios, y gracias a la ofrenda que Jesucristo hace
de su cuerpo una vez para siempre, nosotros hemos quedado consagrados a Dios”; 10,
10).

Por tanto, la creacién y en ella el cuerpo humano quedan definidos en su identidad
por la radicacién, reconocida y aceptada, en un movimiento anterior a si mismo que le
inscribe en el mundo desde la donacién de vida y para la vida. Esta filiacién es
significada por Cristo e inscrita a través de su cuerpo en el mundo, ya que hace de su
dependencia un lugar de reconocimiento agradecido de su origen y vive de la imitacién
de esta donacion de vida recibida. El cuerpo de Cristo es asi sacramento de la entrega de
Dios en el mundo.

Pues bien, esta reflexion de la carta a los Hebreos muestra, a través de la
encarnacion del Hijo en un cuerpo dependiente y con falta de arraigo en si como

criatura, la significacién udltima de la dimensién corporal humana, remitiéndola a la

¥ Una descripcién de esta situacién como configuradora de la identidad a través de un espléndido andlisis
literario la expone René Girard en Mentira romdntica y verdad novelesca, Barcelona.1985.
° Cf. también Jn 5, 26; Lc 10, 22



cualidad filial que es otorgada en este cuerpo de una vez para siempre a toda la
humanidad. Como decimos, la presencia corporal del Hijo en el mundo se da como la de
“uno entre muchos”: encarnado de Maria y del pueblo de Israel. En Cristo, sin embargo,
esta vinculacion humana es transcendida hacia el originario origen y se reconoce como
vinculacién filial al Padre. De esta manera aparece como testigo de la verdadera
heterogeneidad humana: la creaturalidad filial. Su cuerpo se convierte en testigo del
origen en el que todos hemos sido concebidos, y por eso podemos reconocernos en €l
como hijos, pues en esa dependencia intratrinitaria del Hijo unigénito respecto del
Padre, ofrecida ahora en la carne del Hijo, nos podemos identificar, podemos adquirir
nuestra verdadera identidad de hijos, “hijos en el Hijo” (Ef 1, 5; Rom 8, 28). Jests, en
su cuerpo, en la aceptacion de su cuerpo como dado, se revela como primogénito,
espacio primero donde estd abierta permanentemente la fecundidad paterna de Dios para

llegar a ser creador de toda la realidad'’.

El ministerio salvifico de Cristo en cuanto cabeza de la nueva humanidad se realiza,
por tanto, en esta aceptacion histérica de su cuerpo como espacio testimonial de una
dependencia agraciante. La filiacién de Cristo convierte su cuerpo en testimonio de la
donacién divina en la que adquirimos el ser y la vida. Si el ministerio eclesial actia in
persona Christi capitis, y cabeza aqui lo podemos entender como primogenitura, habra
de vivir en primer lugar no de la accién, no del cuerpo en cuento instrumento de
actuacion sobre la realidad, ni siquiera de accién sobre la comunidad. El presbitero
habré de vivir su corporeidad en primer lugar como espacio de acogida de la accién de
Dios en €l y como espacio para manifestarla testimonialmente.

Por otra parte, el presbitero, en su identificacién primera con Cristo, recibe un
cuerpo que solo se apropia vocacionalmente en una paradéjica desapropiacion de €l para
que sea Cristo quien se manifieste en la presencia gestual que le da su cuerpo. Por tanto,
el presbitero habrd de vivir su ministerio, en primer lugar, como testimonio de fe en el
origen divino en el que nos recibimos a nosotros mismos, para luego poder vivir de la
imitacién de este gesto como accion responsorial y responsable. Hermano entre

hermanos, testigo de fe para los hermanos (He 12, 2).

2. El cuerpo como distancia con nosotros mismos.

En esta segunda dimensién nos acercamos en primer lugar al hombre como ser-en-
el-tiempo. El cuerpo marcado por la historicidad hace que el hombre no sea idéntico
consigo mismo en ninguno de sus instantes vitales, pues pertenece a su identidad un

pasado indisponible y no siempre aceptado como definitorio de la identidad actual, y un

10 Cf., O. GONZALEZ DE CARDEDAL, Cristologia, Madrid 2000, 482-3, en una reflexién que sigue el
pensamiento de Zubiri.



futuro que realice las posibilidades intuidas del propio ser, todavia ausentes. En este
sentido, el hombre es idéntico consigo mismo sdlo en el hacerse continuo a si mismo, en
la configuracion histérica de su vocacion, de la verdad que no existe definida en un
eterno limbo de seres por hacer, sino en la respuesta a situaciones nuevas e
imprevisibles a las que debe hacer frente. La corporeidad como marca de una identidad
histérica permite al hombre no frustrar su identidad en una determinada accién o
eleccion de vida, mientras esté ain en el tiempo. Como dice Ruiz de la Peia, “el tiempo
es la libertad protegida de su propio riesgo”''. A la vez, esta misma dimensién exige al
hombre definirse de forma constante. Por esta cualidad corporal el hombre puede
aprender y rectificar, arrepentirse y convertirse.

Como decimos, el hombre debe realizarse en el tiempo sin alcanzar sin embargo su
plenitud en €l. La muerte se lo recuerda. Existe siempre una carga de indisponibilidad
de la vida que marca el propio cuerpo en cuanto espacio y tiempo de identidad extensa,
nunca reducible al aqui y ahora, al instante. El intento de alcanzar una identidad estdtica
se produce siempre a costa de agresiones corporales: por ejemplo, la busqueda artificial
y degradante de espacios irreales con las drogas; los intentos de control de toda la
realidad en la que vivo, que degeneran en stress y angustia; o el conato de organizar
todo y a todos bajo mis propios esquemas en los que fijar la realidad y que terminan
siempre en violencia. Esta identidad extensa se percibe ademds como identidad por
advenir, existirfa en un futuro del que el cuerpo nos mantiene alejado de forma
permanente.

Ademads de esta distancia temporal con su identidad, existe una distancia con su
identidad humana en cuanto humanidad configurada por el género
(masculino/femenino). En ella el hombre descubre que nunca alcanza la identidad en la
individualidad cerrada, ya que en ella una parte de lo humano se le niega: aquello que
pertenece al otro género. S6lo en la comunién se deja entrever una identidad
tangencialmente plena que queda significada en la unién matrimonial.

Por tltimo, esta dimensién nos presenta el cuerpo como testimonio débil del yo, ya
que nunca alcanza a transparentar la realidad dltima sino de forma aproximativa y
entregada a la mirada interpretativa del otro, aun en los momentos de méxima densidad
epifanica de si. En el cuerpo, sobre todo en el rostro, el yo se hace poroso a la mirada
ajena, pero en una visién como en espejo, siguiendo el simil paulino. Espejo de bronce,
como los conocidos en sus tiempos.

Pues bien, en esta distancia que se da en nuestra identificacién con nosotros mismos
y que queda marcada por nuestra corporalidad, aparece una provocaciéon de la vida

misma en cuanto llamada a la fe y a la accién. Quien actia estd convencido de que

'] L. RUIZ DE LA PENA, op cit., 135, citando a A. Gorres. O como, en otro sentido pero en esta
perspectiva, afirma la segunda carta de Pedro: “La paciencia de nuestro Sefior juzgadla como salvacién”
(2Pe 3, 15).



alcanzard no sélo lo que busca directamente con tal accion realizada, sino su ansia
fundamental: el ser propio. Toda otra légica lleva a la depresion tanto en sentido

psicolégico como antropolégico, de la que la primera es manifestacién'?.

También Cristo vive esta dimension corporal y es por ella por la que cabe aceptar la
tan discutida afirmacién de Pablo de que Cristo es “constituido Hijo de Dios” (Rom 1,
4), que solo es vdlida afirmada de su paso histérico concreto cuando ya vive
eternamente idéntico a sf mismo en la comunién trinitaria. El crecimiento de Jesis (Lc
2, 52), su ignorancia (Mc 13, 32), sus cambios de planes, si no queremos hacer de su
vida una pura t4ctica a-histérica o una participacién en la vida humana sin relaciones y
decisiones reales de las que depende su mismo futuro que él va creando, nos muestran a
Jesis como hombre de fe frente a la ambigiiedad natural de las elecciones que debe
hacer, en las que debe decidirse en la fe y por las que adquiere una identidad histérica
final.

En cuanto a la distancia de género Jesus la vive en el interior de su opcién célibe.
En la prictica esto supone una posibilidad de cercania distinta al dmbito femenino
dominado en una cultura patriarcal por la autoridad del marido. A través del celibato
Jesus se separa de un d4mbito de dominacién y acoge a la mujer en el espacio personal
del discipulado en el que se sitia en igualdad con el hombre. Por eso, la diferencia de
género queda situada frente a él, a través de esta opcidon célibe, no en el campo
conflictivo de la dominacién, sino en el espacio fraterno del seguimiento'*.

Finalmente, el ser de Cristo no se transparenta en su cuerpo histérico con la nitidez
que algunos en determinados momentos han pensado (tanto los que hacen de él un
angel, un ser transfigurado de forma permanente, como los que ven en los que no lo
aceptan s6lo unos impios impenitentes). Su cuerpo es a la vez espacio de testimonio
fiable de su identidad udltima y dificultad maxima para descubrir esta identidad. Su
cuerpo en cuanto cuerpo judio del siglo primero, impuro por contacto con los pecadores
y despojado de su dignidad en la cruz, he aqui el escandalo y la gracia unidos'’. Esta
concrecion corporal de la manifestacion de Dios lo entrega y lo oculta a la historia. La
identidad de Cristo no es perceptible totalmente en ningin momento puntual de su
andadura histérica, sino solamente en su presencia resucitada final que desvela la
ambigiiedad anterior ligada al todavia-no histérico de todo cuerpo. De igual forma, tal y

como afirma la teologia cristiana, su accion salvifica se inserta en el mundo definiendo

2T, ANATRELLA, La sociedad depresiva, Santander 1994,

' “La personeidad de Cristo, desde el primer instante de su concepcion, ha sido consustancial a Dios
(hipostaticamente consustancial), pero su personalidad no ha sido consustancial; ha tenido que ir
haciéndose a lo largo de su vida”, cita tomada de Zubiri por GONZALEZ DE CARDEDAL, op. cit., 483.

' Pablo situaré en esta perspectiva la relacién masculino-femenino en Gal 3, 27-28.

15 Posteriormente esta situacion se representard en el mismo cuerpo del apdstol (Gal 4, 14; 2Cor 10, 10).



la historia definitivamente en su destino, pero no suprimiéndola en su decision. Todavia

no es salvacion en todos aun siendo ya el salvador de todos.

(Qué supone esto en la existencia del presbitero?. En primer lugar, ésta ha de
aceptar la distancia que existe entre su ser y la manifestaciéon del mismo. Quiere decir
esto que el presbitero no manifiesta su ser totalmente sino en la sucesion histérica de su
existencia en la que los gestos concretos y los momentos mds expresivos quedan a
merced de una situacion final que les dé unidad. En su caso esta unidad no se
corresponde solamente con la globalidad de su hacer, sino que queda definida por la
presencia de Cristo resucitado mismo, quien define cada acto y cada momento del
ejercicio ministerial otorgandoles una significacion absoluta a pesar de ser incompletos.
De ahi que el presbitero pueda confiarse a los gestos sacramentales que le otorgan su
identidad (vocacién) sin el escripulo o el miedo a su propia pobreza o pecado. Por otra
parte, esta misma situacion le invita a vivir, a actualizar de continuo y existencialmente
su identidad, nunca expresada totalmente, sostenido por el compromiso sacramental de
Cristo en él.

Cualquier intento de perfeccion, en el sentido de actualizar toda la propia identidad
ministerial sin respetar esta distancia que imprime la indisponibilidad relativa que marca
el cuerpo en nuestra vida, conduce a situaciones de angustia o de despotismo y violencia
pastoral o, en otro sentido, hacia el escepticismo por huida de la vocacion sacramental
propia.

Por otro lado, la distancia corporal que nos marca nuestra identidad sexual es
definida en el ministerio por la disciplina del celibato. En €l el cuerpo acepta un vacio
de ser como expresion del anhelo creatural por una identidad que sélo puede dar Dios.
A la vez, este vacio aceptado se torna en signo de comunién en cuanto que dirige su
deseo hacia la creacion de una comunidad real donde la distancia no separe, sino
complemente, donde la diferencia no sea orientada competitivamente, sino que se
ofrezca al enriquecimiento de la entera comunidad.

Por ultimo digamos que la imagen del presbitero como presencia sacramental de
Cristo, su presencia corporal, sujeta a la situaciéon peculiar de su comunidad, a sus
reacciones, a sus afirmaciones y negaciones, a su entrega o desercion, se convierte en
testimonio permanente de la fidelidad de Dios. Esta presencia queda marcada por las
circunstancias que median la forma concreta de la identidad sacramental que se obra
histérica y relacionalmente en el interior de su comunidad y de su Iglesia local. Por
tanto, el presbitero no podrd nunca medir la eficacia de su ministerio de forma absoluta
bajo los pardmetros de su accién transformadora activa durante su existencia. El
misterio de su fruto queda siempre escondido en Dios y nunca es identificable con los

resultados de un momento concreto. Igualmente no deberd ejercer una forma



preconcebida de ministerio que no viva de la respuesta histdrica de aquellos para los que

gjerce su vocacion.

3. El cuerpo como espacio relacional.

El encuentro con el otro es siempre en primer lugar corporal. El pensamiento de
Levinas nos lo recuerda con especial profundidad'®. Nosotros nos fijaremos en dos
caracteristicas de esta dimensién de la corporalidad.

La primera consiste en la comprension del otro a través de mi mismo, en concreto,
a través de mi cuerpo. El cuerpo, que es lo mds propio, lo que nos individualiza en
primera instancia, es a la vez lo mds comun, como ya dijimos. El hombre reconoce la
realidad del otro cuando experimenta en si mismo lo que el otro padece y esto se realiza
con especial intensidad a través de los padecimientos corporales. En dltima instancia, la
angustia de la enfermedad y la degradacién corporal que produce, o el placer de la unién
sexual, por poner algunos de los ejemplos mds significativos a nivel corporal, s6lo se
conocen en su verdad cuando se viven en si. Quien no se ha encontrado personalmente
ante estas situaciones no es extraio que las banalice. El cuerpo, nuestro propio cuerpo,
estd ahi acercdndonos a los otros, ain a nuestro pesar, haciéndonos escuchar la
intimidad del otro en nuestra propia intimidad '’. Aunque, también hay que decirlo, el
hombre tiene la capacidad de ensimismarse aisldndose y huyendo de la realidad hacia la
que el cuerpo le orienta.

El cuerpo es asi el espacio primario de comunién ya que produce la comunicacién
con el otro desde si mismo, incluso sin €I, incluso antes de la relacion personal. Y esto
es debido a que la contemplacion de las pasiones del cuerpo extrafio nos remiten a
nuestras propias pasiones con las que hemos de contar y las nuestras nos invitan a una
comprension compasiva de los otros. El cuerpo del otro es siempre, en algin sentido, mi
propio cuerpo, y el mio es siempre una invitacion hacia la aprehension de la realidad del
otro.

En este sentido mi cuerpo se convierte en un hogar intimo del otro en mi que, por
supuesto, siempre puedo cerrar en mi ensimismamiento. El cuerpo nos invita de
continuo a una comunioén que para darse ha de superar el miedo casi instintivo a dejarse
afectar, que no es sino miedo a la propia debilidad, a la vulnerabilidad que inscribe en
nosotros la limitaciéon corporal. La huida constante de la debilidad de los otros nos

separa de la realidad concreta de nuestro propio cuerpo y nos define engafiosamente

'® “percibir a través del cuerpo es recibir y expresar una comunidad intersubjetiva de vida, de
preocupaciones y de obligaciones”, dice J. A. Merino comentando la aportacién de Levinas en Vision
franciscana de la vida cotidiana, Madrid 1991, 136 (Todo el capitulo séptimo reflexiona sobre el tema de
la corporalidad: «Del cuerpo objeto al cuerpo sujeto»).

'"El autor de la carta a los Hebreos lo refleja con un ejemplo concreto: “Acordaos de los presos, como si
estuvierais presos con ellos, y de los que son maltratados, pensando que también vosotros tenéis un
cuerpo” (Hb 13, 3).



como invulnerables, infinitos,... y, por tanto, nos conduce a la insensibilidad y la
violencia ante cualquier manifestacion de necesidad personal que se intentard ocultar

por todos los medios.

La carta a los Hebreos utiliza teoldgicamente esta dimension al hablar de Cristo
como conocedor en si de nuestras flaquezas y, por tanto, como Mesias con capacidad de
comprension. No se podria decir mds en menos espacio. Lo importante para nosotros
en esta reflexion es que esta afirmacién es dada como condicién de su vocacién
salvifica: convertirse en hogar de la condicién humana.

Cristo ejerce su accion salvifica desde el interior de la pobreza humana a la que le
remiten sus propias flaquezas corporales: su misma debilidad corporal es ahora el lugar
en el que Dios mismo escucha interiormente los gritos de la humanidad. Si la angustia
del pueblo ha llegado a Dios a través de la visiéon (Ex 3, 7) y el oido (Ex 7, 9) en el
pasado y, por tanto, en una forma exterior a si mismo, ésta llega ahora a través del
cuerpo sufriente de Jesds. El dolor de la humanidad se hace presente en la misma
intimidad de la vida trinitaria a través de la experiencia sufriente de Cristo (Hb 2, 18; 4,
15-16), permaneciendo alli como provocacién personal a la misericordia'®. Esta es quiza
la forma de intercesion por excelencia: la que surge de la vida hecha vulnerable ante el
sufrimiento ajeno y vive entregada a suscitar una realidad nueva que libere a aquel que
sufre sus males (Hb 7, 25). Esta permanente intercesiéon de Cristo, quien se hizo
vulnerable a la debilidad de nuestro cuerpo, no es sino la continuacién de una actividad
histérica que se entregd al contacto directo con los cuerpos presos de la enfermedad y
del pecado .

La escena de Jesds en casa de Simén (Lc 7, 36-50) es altamente significativa de
esta dimensién del cuerpo de Cristo como espacio de reconciliacion social concreta, que
luego a través de su muerte y resurreccién, se hard principio salvifico general®. La
presencia de Jests en casa de Simoén el fariseo para compartir la mesa se transforma,
como tantas comidas de Jesus, en un gesto corporal de hospitalidad del mismo Jestus que
invita a compartir su mesa transformando la situacion inicial. En este caso se trata de la

integracion en el grupo de una pecadora publica al permitir su contacto personal con él,

' “Djos ve la humanidad como un solo cuerpo, recoge su grito como un solo grito que escucha a través
del grito de Jests entregado a la injusticia y a la muerte. Antes de responder al grito de la desdicha, Dios
lo ha hecho suyo. Jesus sellé entonces la unidad de todos los dolientes en su dolor”, en P. BEAUCHAMP,
Los salmos dia y noche, Madrid 1981, 29.

1% «“Los indicios que Jesis, interrogado por el Bautista, da de la venida del Mesfas estan tomados de la
sanacion de los cuerpos (Mt 11, 4ss). [...] Sin embargo, cada relato orienta discretamente hacia una
sanacién del hombre«total»”, en P. BEAUCHAMP, «Ame-coeur-corps», en J.-Y. LACOSTE (ed.),
Dictionnaire Critique de Théologie, Paris 1999, 27.

20 Como dice Pablo: “El es nuestra paz: el que de los dos pueblos hizo uno, derribando el muro divisorio,
la enemistad, anulando en su carne la Ley con sus mandamientos y sus decretos, para crear en si mismo,
de los dos, un solo Hombre Nuevo, haciendo las paces, y reconciliar con Dios a ambos en un solo cuerpo,
por medio de la cruz, dando en si mismo muerte a la Enemistad” (Ef 2, 14-15); también Col 1, 22.

10



que estd unido corporalmente a los otros por una comida comun. De esta forma en el
propio cuerpo de Jesus quedan inscritos los dos mundos irreconciliados llamados a vivir
en una relacién nueva a través de é1*'.

Su cuerpo se convierte en lugar donde quedan recogidas las diferencias, la distancia
interior de la humanidad consigo misma que el hombre ha inscrito en el mundo con su
juicio. A la vez esta tension es integrada en Jesds a través de una aceptacion de las
partes, que invita a la mutua aceptacién en un cuerpo comun, posible a través de la
renuncia al juicio, el perdon y la acogida mutua. Jesuds da, de esta forma, espacio social
en su propio cuerpo a los excluidos, aunque esto suponga su propia exclusién posterior

desde la que seguird convocando a todos a través de su cuerpo elevado (Jn 12, 32)*.

Pues bien, la corporalidad del presbitero destinada a la representacién de Cristo
debe quedar marcada igualmente por esta dimension. En primer lugar, su cuerpo es el
lugar primero de escucha de los otros, y de la creacién entera que gime anhelando su
liberacion, su plenitud. Al igual que ella, ya que a ella pertenece, lo hace desde un
“cuerpo de pecado” (Rom 6, 6). Esto significa que la debilidad y el pecado del mundo
llegan al interior de la vida del presbitero a través de él mismo. La experiencia de
Jeremias, marcado por la angustia que sobrevendra al pueblo y que es vivida ahora en la
pasién que le impone el pueblo, o la de Oseas que se hace signo en su experiencia
personal de la situacién dramética del pueblo, o la de Pablo que conoce el pecado en su
misma historia de perseguidor al servicio de una ley de pecado..., todo ello nos indica
que los elegidos de Dios para guiar al pueblo han padecido la experiencia comun. El
movimiento de compasién que mueve a Dios al oir el clamor del sufrimiento impuesto
por el pecado existe en el presbitero desde el interior del mismo pecado. Esto hace que
el presbitero pueda adentrarse en la compasion, ya que conoce su propio fracaso en la
lucha contra el pecado, y conoce en Cristo a los otros, puesto que ha experimentado la
entrega de Jests por todos en si mismo (Cor 1, 3-7) y esto hace que ya no puede valorar

a nadie por “criterios humanos” (2 Cor 5, 16). En su propio cuerpo de pecado el

?! Otra vez desarrollado por la teologia paulina:

“El es también la cabeza del cuerpo, de la Iglesia:

Elesel Principio,

el Primogénito de entre los muertos,

para que sea €l el primero en todo,

pues Dios tuvo a bien hacer residir en €l toda la plenitud,

y reconciliar por €l y para €l todas las cosas,

pacificando, mediante la sangre de su cruz,

lo seres de la tierra y de los cielos” (Col 1, 18-20).

2 P. Beauchamp ha realizado una bella lectura tipolégica en torno a la figura de Moisés: Hombre con dos
origenes (con dos madres y perteneciente a dos grupos humanos) que siente como suyos. ;Puede entrar en
la tierra prometida dejando atrds a uno de ellos?. El mismo quedaria roto en su identidad. Sélo si los hace
comulgar a través de su propio cuerpo, signo de unidad para los dos podra realizarse la entrada definitiva
en la tierra prometida. Su diferencia con los dos pueblos y, a la vez, su pertenencia a ellos es lo que le
capacita para ser mediador e intercesor a través de su misma carne. Cf., P. BEAUCHAMP, L’Un et
I’Autre Testament. 2. Accomplir les Ecritures, Paris 1990, 265-271.
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presbitero aprende la misericordia pastoral por la escucha en Cristo de los sufrimientos
de toda la humanidad esclava del pecado. “;Quién me librard de este cuerpo de muerte
(de pecado)?”, gritara Pablo en Rom 7, 22-24; 8, 21-25.

Es entonces su propio cuerpo de pecado ahora sanado (6, 5-11) el que le convierte
en hogar de humanidad. Su representacion corporal de Cristo Pastor en un cuerpo
herido por la misma angustia que sus hermanos, pero vinculado a la eleccién
misericordiosa de Cristo con él, le conduce a acoger en si a todos. Ningin hombre
puede quedar fuera de su misericordia ya que ahora conoce en si mismo la realidad del
otro -su sufrimiento y su pecado- y su convocacién a la mesa de Cristo. La presidencia
de la eucaristia, mds ain que la celebracion del sacramento de la penitencia, es en este
sentido absolutamente significativa. En ella Cristo convoca a su mesa a todos, mas alla
de sus divisiones, para que la misma participacion en la mesa eucaristica provoque la
unidad de “una humanidad dividida por las discordias...”*’. Una unidad que es misién
principal del que preside la comunidad en nombre de Cristo Cabeza. Su cercania a unos
y a otros no es nunca solamente un signo de aliento, consuelo, sanacién individual,...
sino que siempre estd llamada a significar la referencia a una comunion global sin la
cual la Iglesia y la humanidad se pierden®*. El presbitero no debe ser s6lo amigo de unos
y de otros, sino que su mision pastoral ejercida en la relacién con unos y otros serd la
comunidn de éstos entre si. La division serd para €l una llaga que hiere su vocaciéon. A
la vez, la bisqueda de la comunién quiza le conduzca hacia un rechazo que no puede
sino aceptar como precio de la unidad, tal y como sucedié en Cristo. {No se acepta
facilmente la comunién con los “pecadores”! (Mc 5, 1-20).

4. El cuerpo como espacio sacramental.

Quizd lo que hasta ahora hemos expuesto presuponia algo que ahora
desarrollaremos. El cuerpo es una realidad que necesita de dimensiones
complementarias para llegar a ser un espacio humano con sentido, una realidad de
significado para el hombre. Es cierto que el cuerpo estd-ahi indisponible, en un sentido,
siendo lo que es; pero, a la vez, se encuentra en disposicién para acoger significados
diversos, incluso contrarios. Es por esto por lo que hablamos de él como espacio
sacramental. En su mediacién decimos mds de lo que puede ser objetivado en sus
gestos, que siempre remiten a una intencidén previa y a un reconocimiento exterior a €l
mismo, que insertan en la corporalidad significados determinados por la intencién y la

sz 2 . . “ e L . .
relacién”. En este sentido, baste recordar el significado del fisico o de la pertenencia

¥ Prefacio de la Plegaria eucaristica de la reconciliacién II. Puede verse en Gal 2, 11-14 la severa
correccion que realizé Pablo sobre Pedro por un comportamiento contrario a esta actitud comentada.

* “La Iglesia es en Cristo como un sacramento o sefial e instrumento de la intima unién con Dios y de la
unidad de todo el género humano” (LG. 1).

» “E] significado «humano» del cuerpo no puede leerse directa e inmediatamente en las estructuras
biolégicas o fisiolégicas del cuerpo objetivado”, en J. GEVAERT, op. cit., 92. El autor recuerda, con esta
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cultural, pensemos por ejemplo lo que significa la obesidad en nuestra cultura o el ser
judio en la sociedad nazi.

Esto significa que el cuerpo se va definiendo en las decisiones humanas en un
contexto que ya lo marca en ciertos aspectos, hacia la identificaciéon con uno mismo. A
través de él la propia vocacion adquiere rasgos reales que remiten siempre a una
identidad tdltima nunca abarcable en lo concreto. “Por ser mundo y lenguaje [...], el
cuerpo es el lugar eminente donde la existencia se da un sentido, el lugar privilegiado
donde el destino irrumpe en el mundo™?°. A la vez, el cuerpo manifiesta que la vida estd
expuesta siempre al reconocimiento de los otros, queda entregada a los otros en un
espacio que obliga a una acogida, aceptacién no obligatoria, que debe definirse en la fe,
y que siempre puede ser definida en la desconfianza y el rechazo.

La identidad personal realizada en el progresivo modelado de la corporeidad, posee
momentos de especial fuerza epifanica que, fugaces e identificativos, permanecen como
hitos donde el hombre apoya su identidad histérica. La religaciéon a determinados
recuerdos que se concretan en sensaciones corporales experimentadas, palabras
proferidas en contextos concretos u objetos que provienen de determinados momentos
significativos... sostienen una identidad siempre en construccion pero ya arraigada en el

espacio corporal por el que somos nosotros mismos.

Esta dimension del cuerpo como hogar propio al que dar significado puede
reconocerse en una amplitud radical en la teologia de la creacién. Ella nos invita a ver
el mundo como espacio dado y, a la vez, como espacio que debe hacerse significativo a
través de la acciéon humana. Gn 2, 19 lo refleja en la presentacién que hace Dios de su
obra al hombre para que la nombre. Lo mismo sucede con el cuerpo del hombre creado
y entregado al otro para que lo defina (Gn 2, 22-25). Es manifiesto en el relato de la
creacion que ésta no estd definida en su ser sino a través de la mirada del hombre que
puede en la fe descubrir su capacidad epifdnica o en la sospecha velar su realidad y
deformar su relacién con ella.

Pues bien, esta estructura de la corporalidad creatural del mundo ante la que el
hombre estd llamado a encontrar su significado, se le presenta al hombre en el cuerpo
concreto de Cristo como creacién acabada, como creaciéon con sentido pero en la
ambigiiedad de todo cuerpo. Necesitada de fe para revelarse.

Si, como afirma Ruiz de la Pefia, el rostro de Jesus es una “hierofania absoluta” (Jn
14, 9)*, frente a él no deja de ser necesaria la confianza que haga de sus gestos un juicio

sobre la propia radicacién en la realidad. Esto supone que es posible un rechazo, como

afirmacién, que el cuerpo necesita del sentido dado por su vivencia humana. Nosotros, yendo atin mas
lejos, afirmamos que ni siquiera ésta puede ser objetivada sin una dosis de ambigiiedad.

* MALHERBE, J.-F., «El conocimiento de la fe», en Iniciacién a la prdctica de la Teologia I, Madrid
1984, 96-7.

7 RUIZ DE LA PENA, op. cit., 137.
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deja ver el cuerpo excomulgado y crucificado de Cristo en la cruz. Mc 3, 22 deja
constancia de lo real de esta posibilidad. La mirada sobre el cuerpo del otro y la
definicidn que se da de €l es siempre un acto de fe, o de sospecha y acusacién.

Sin embargo, ain en la muerte de Jesus, cuando su cuerpo parece quedar marcado
por el despojo de un significado para los hombres® la afirmacién con que lo ha marcado
previamente en las palabras de la cena (“esto es mi cuerpo entregado por vosotros”;
1Cor 11, 24) imprimen un significado que no se deja dominar por la mirada degradante
de la sospecha humana. El cuerpo al que parece arrebatarsele un significado humano
queda expuesto por la actitud de Cristo como lugar de revelacién del amor de Dios que
se da sin medida. Esto hace del cuerpo de Cristo el espacio donde la creacién ha
cumplido su vocacién absoluta de glorificar a Dios, ya que, en él, Dios mismo se
manifiesta como entrega absoluta de vida y acogida extrovertida de vida, como relacién
de amor absoluto. Un trozo de la creacién queda marcado sacramentalmente como
revelacion de Dios mismo y asi su cuerpo viene a ser “espiritu que da vida” (1Cor 15,
45).

En lo que se refiere al presbitero, esto supone algunas consecuencias. La primero es
que su accién nunca podrd manifestar, por su propia condicién corporal, la verdad total
de su ser si no es simbdlicamente en determinados gestos epifanicos. Ademds, en el
caso del presbitero, a diferencia de Cristo, la expresion de su identidad esta tefiida por
su pecado que la deforma en su manifestacion histérica. Esto supone que hay siempre
una distancia de representacion que el ministro debe asumir, y que no es sino una
invitacion a reconocer que €l sélo es un signo limitado de un actor semper maior, que es
el que actia la salvacion. Por eso el ministerio de la representacion de Cristo no esta
unido a la santidad del ministro ni a su significatividad personal (aunque estos sean
signos especiales de credibilidad) sino a su consagracién sacramental que le designa
como espacio de representacion para y dentro de la fe de la comunidad eclesial (2 Cor 3,
5-6). Y en esta consagracion estd unida la accion eficaz de Dios y la fe en esta accidn
que el creyente otorga a los signos sacramentales y que los hace eficaces. El presbitero
estd entregado a la fe de su comunidad.

Esto supone también que su ministerio de la predicacion y de la misericordia en sus
diferentes acciones no podrd nunca ‘demostrar’ a Dios, ya que éste nunca aparece de
forma directa y evidente en sus palabras y gestos por la propia estructura corporal de su

manifestacioén, entregada siempre a la fe del oyente®.

% Como recoge los relatos evangélicos y la teologia cristiana que se ha nutrido siempre de los cantos del
siervo de Isafas. En este contexto puede verse Is 53, 2-3.

* Son significativas estas afirmaciones de un teélogo francés: “algunas veces creyentes convencidos y
te6logos ha podido dar la impresién de pretender salir en ayuda de Dios, que pareceria haber llegado a ser
incapaz de hacerse conocer por s{ mismo [...] pero jno nos toca a nosotros salvar a Dios de la indiferencia
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Ademads, su presencia ministerial, también en la falta de receptividad a su palabra y
accion, sigue siendo signo de la entrega de Cristo. Un cuerpo vencido por la desafeccion
y desercion de la fe de los que le rodean, sufriente no s6lo por la incomprensién sino
por la persecucion y la ofensa de aquellos a los que busca, que se expone a esta
situacién acogiéndola en su oracién desde la intercesion por los que no conocen atin el
misterio de su vida y de su muerte (Lc 23, 34-35), un cuerpo asi es quiza un cuerpo
excomulgado socialmente, pero sacramentalmente activo para la vida del mundo, en
cuanto que hace presente el mismo dolor de Cristo y su vida entregada por todos (2 Cor
4, 10).

Entre las realidades externas en las que el presbitero se redefine de continuo y que
forman parte consustancial de su propio cuerpo estan de manera eminente la Escritura y
el pan y el vino. Estas dos realidades se acogen en el rito de la ordenacién de manos del
obispo en la misma forma fisica que la consagracién del ministro a través del crisma.
Esto supone una unidad en la que el presbitero es definido por estos dos objetos fisicos
que le remiten permanentemente a su propio ser como predicador de la Palabra y
congregante de la comunidad reunida y unida por el pan de la vida.

Esto significa que su identidad vocacional podrd medirse (€1 mismo podrd
reconocerla o sentirla ausente) en su palabra evangélica, en su capacidad progresiva de
reconocerse vivificado y juzgado por la palabra de Dios concreta, en sus narraciones
que cada vez conoce mejor, en su oracidén que surgird espontdnea de su boca, en sus
leyes que se hardn progresivamente conciencia propia. Esto evidentemente supone un
continuo trabajo de estudio y meditacién de la Escritura. Por eso, el cuerpo del
presbitero deberd estar definido en una parte importante de su tiempo por esta
dedicacion.

Ademads el pan y el vino serdn el recuerdo permanente de los dones dispersos que el
Senor ha repartido en la comunidad y en el mundo y que estdn llamados a ser un solo
cuerpo™. Y por eso su identidad vocacional podrd medirse por su capacidad de
integracion en su propia vida de una realidad pluriforme como es la comunidad a la que
estd destinado sin exclusiones (algo que s6lo puede surgir de la identificacién con Cristo
y su voluntad de que todos sean uno, Jn 17, 20-23). Quede claro que no es por su
capacidad de formar comunidad eficazmente, algo que no siempre se logra, sino por su
capacidad de integrar en si a todos los llamados de forma que €l mismo sea signo de

. 1 2 . 2 P
unidad®'. Ademds el pan y el vino serdn recuerdo permanente de que estdn para ser

que parece suscitar!. Al contrario, es El quien salva”, en GAGEY, H.-J. — LALIER, A., Breve
introduzione alla fede, Milano 1999, 15-16.

30 “Como este fragmento estaba disperso entre los montes y reunido se hizo uno, asi sea tu Iglesia desde
los confines de la tierra en tu Reino”, en Didaje, IX.

31'Y esto debe concretarlo en su forma de hablar, en la distribucién de su tiempo, en su programacién, en
la apariencia de su casa,...
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ofrecidos junto con €l, que de continuo pronuncia sobre ellos las palabras de entrega del
Seior por todos.

He aqui la identidad primaria donde se realiza la sacramentalidad del ministerio: el
anuncio de la Palabra y la presidencia de la eucaristia. Ambos aspectos ligados a dos
realidades unidas intrinsecamente a su corporalidad y en la que él realiza su ser

sacramental.

5. El cuerpo como lugar de muerte.

Quizéd sea ésta, junto con la capacidad de expresar nuestra identidad, la mads
inmediata, pero a diferencia de ella la menos ambigua’>. El cuerpo desde el principio
nos habla de la muerte. La lleva inscrita en su misma estructura biofisica. Si nuestro
psiquismo nos permite una amplia capacidad de esperanza que nos acompafia y nos
define como seres mayores que nosotros mismos, el cuerpo parece estar marcado por la
muerte, definiéndonos continuamente como seres menores que nosotros mismos. He
aqui una de las paradojas maés terribles de la vida. Antes o después, sin una logica
determinable en sus razones, el cuerpo se define contra si mismo.

Esta situacion nos invita, nos impele a encontrar sentido o huir de nuestra realidad
concreta en una forma de ignorancia consentida que, hoy por hoy, en nuestra sociedad
se ve favorecida por la ocultacion de la enfermedad y la muerte.

El cuerpo como espacio mortal en el que somos nosotros mismos, se presenta asi
como limite objetivo de toda vida, la marca de una pobreza que frustra el acabamiento
de nuestra existencia en lo que ella espera de si misma. Incluso cuando uno pudiera
decir a la vista de la muerte que ya ha concluido su carrera (2Tim 4, 6-8), la frustracién
a la que somete la muerte su cuerpo se manifiesta en aquellos para los que la privacion
de este cuerpo se siente como empobrecimiento de su misma identidad™.

Nos encontramos, pues, con la fragilidad, la inconsistencia humana en el mismo
lugar donde la identidad encuentra su baluarte expresivo y definitorio. El cuerpo es el
lugar donde se produce la autoposesion de la identidad y, a la vez, el lugar donde se
produce la desposesion de la misma. Por tanto, con €l mismo adviene la pregunta por el

sentido.

32 Cf. GEVAERT, op. cit., 103; RUIZ DE LA PENA, op. cit., 136.

33 Baste recordar el dilema de Pablo descrito en Flp 1, 21-26: “Pues para mi la vida es Cristo, y el morir,
una ganancia. Pero si el vivir en el cuerpo significa para mi trabajo fecundo, no sé qué escoger... Me
siento apremiado por ambos extremos. Por un lado, mi deseo es partir y estar con Cristo, lo cual,
ciertamente, es con mucho lo mejor; mas, por otro, quedarme en el cuerpo es mas necesario para vosotros.
Y, persuadido de esto, sé que me quedaré y permaneceré con todos vosotros para progreso y gozo de
vuestra fe, a fin de que tengdis por mi causa un nuevo motivo de orgullo en Cristo Jesuds cuando yo vuelva
a estar entre vosotros”.
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A lo anterior habria que afadir la mortalidad humana como espacio en que el
pecado se hace fuerte, donde se ha objetivado. La muerte, espacio de debilidad suprema,
se anticipa vitalmente en la imposibilidad de ser todo en cada momento, es decir, en la
limitacién objetiva que marca la existencia corporal. Esta muerte parcial a la que nos
somete la limitacién corporal es necesaria: hemos de morir a la ilusién de la vida total
que podriamos conseguir con nuestra acciéon. La limitacion, de esta forma, se convierte
en un espacio para la fe, en que nuestra pequefiez es suficiente para alcanzar plenitud, y
en un espacio para la comunion, para la percepcion de que esta plenitud se adquiere en
la relacién. Si esta experiencia a la que somos invitados por la limitacién corporal no se
orienta hacia la fe y la comunién en una forma de muerte del yo absoluto, se orientard
hacia un dominio total y despético de la realidad, que violenta la estructura humana en
un afén posesivo y absorbente de todo en uno mismo, y de agresién y anulacion del otro
para que sea mio. He aqui el lugar donde el pecado se apodera de la muerte como su
instrumento propio. En esta actitud pierde la fe, y cualquier debilidad o limite, en
especial la muerte, aparecen como condena, como agresion y, en ella, s6lo queda luchar
contra lo inevitable en una angustia autodestructiva y destructora del entorno. La lectura
de los pecado de Eva, de Cain, de Ajab son suficientemente expresivos.

Frente a este cuerpo marcado por la muerte y el pecado, la actividad de Jesus
manifiesta la sanacion de los cuerpos como lugar social concreto de Dios. En su accién
hacia los cuerpos vencidos por su propia debilidad Cristo define el cuerpo como espacio
de accién de la fe. En sus curaciones, el sujeto enfermo estd llamado a percibir en un
mismo acontecimiento la accién de Dios y la invitacién a la fe en el espacio mismo de
su debilidad (Mc 9, 23-24). Esto nos hace ver que Jesus ve la pobreza corporal (la
mortalidad) presa de un poder de desconfianza que debe ser sanado. Sélo en la fe se
podra salvar el hombre que seguird siendo mortal a pesar de su curacién. Por tanto, la
curacion consiste sobre todo en arrancar la percepcion de la propia corporalidad de la
esclavitud del pecado, tanto en quien la sufre como en quien la percibe asi en los otros.
La limitacion, la enfermedad, la muerte no son obra del pecado, sino lugares donde el
pecado adquiere consistencia a través de la sospecha y la acusacién humana. Esto es lo
que es borrado en la accion de Cristo que, desvinculdndose de esta vision, conduce al
herido y a los que le rodean a la fe incluso en la debilidad, o precisamente en ella (2Cor
12, 7-10).

También el cuerpo de Cristo estd marcado por la muerte, por una indisposicién de
si que se afirma en didlogo con Pedro, preparando su futura pasién: “llegard un dia en
que te lleven donde no quieras...” (Jn 21, 18). Algo que para Cristo acaba de acontecer
en su pasion. Sin poder actuar, pues es llevado y traido, golpeado, atado a la cruz y

sometido a la muerte mas alla de si mismo.
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En Cristo aparece la pobreza biofisica que nos configura unida en su mortalidad a la
violencia con la que nosotros la hemos configurado. Si su cuerpo, durante la
apropiacion de su vocacion salvifica a través de su actividad, se convirtié en espacio
donde poder contemplar la entrega de Dios, la desapropiacién de su cuerpo, por el
ejercicio de la violencia contra €l, va a convertirse en espacio testimonial de esta misma
realidad, haciendo de la trdgica paradoja humana un acontecimiento de gracia. La
paradoja corporal que nos habita se resuelve en Cristo otorgando a la muerte un
significado nuevo que le pertenecia constitutivamente y que el pecado ocultd: ser
espacio para la fe y la comunién. Sélo en la muerte se alcanza la vida (Lc 17, 33). Se
habla aqui de un morir permanente, de la aceptacion de la debilidad y del limite propio,
no desde el miedo compulsivo a perdernos que nos obliga a violentar la realidad, sino
desde la fe en el sostenimiento de vida que otorgan el otro y Dios en nuestra existencia,
y asi desde la comunién de vida que produce esta entrega a ellos. Esto es lo que se da en
la hora final de Cristo, quien a través de su fe convierte su cuerpo crucificado en

.. . L. 4
acontecimiento absoluto de vida en el mundo paradéjico de la muerte™.

La sacramentalidad del presbitero como presencia sanadora de Jests se concretard,
por tanto, en una llamada a la fe en medio de la debilidad e incluso del pecado. Cuestion
especialmente complicada por la susceptibilidad con la que se vive en estos momentos
La accién sacramental de la uncién y de la penitencia, siempre referidas a la comunidad
que acompaiia e integra, serdn los &mbitos especiales de palabra y accion.

Por otro lado, la presencia del presbitero en su comunidad significando
sacramentalmente esta presencia de Cristo como cuerpo entregado a la muerte por todos
no puede dejar de definirle. De hecho su espiritualidad estd marcada por esta tension
entre apropiacioén corporal de su identidad definida como vocacién al ministerio de la
representacion de Cristo Pastor y el limite que marca la distancia de representacion ya
comentada. Aceptar esta distancia y, por tanto, una forma de presencia sacramental y no
de identificacion total es fundamental para el ejercicio concreto del ministerio. La
muerte a la identidad total, la muerte a la configuracién total (sin renunciar a la lucha
contra el pecado) es un momento sustantivo para que la identificaciéon con Cristo no
anule a Cristo mismo y a aquellos a los que el ordenado es enviado.

Desde lo dicho al hablar del afrontamiento de la muerte de Cristo, el verdadero
culto del presbitero como testigo cualificado sacramentalmente del Sefor es la ofrenda
de su cuerpo en su pobreza fisica y moral como signo de fe y comunién (Gal 4, 14). La

muerte que el apdstol lleva en si para que se manifieste la vida de Cristo es vivida en él

3% puede verse el comentario a Jn 19, 31-37 de X. Leon-Dufour en Lectura del Evangelio de Juan 1V,
Salamanca 2001, 133-45. La carta a los Hebreos habla incluso de contradiccién: “Fijos los ojos en Jests,
el que inicia y consuma la fe, el cual, por el gozo que se le proponia, soportd la cruz sin miedo a la
ignominia y estd sentado a la diestra del trono de Dios. Fijaos en aquel que soport6 tal contradiccion de
parte de los pecadores, para que no desfallezcais faltos de 4nimo” (Hb 12, 2-3).
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en esta doble actitud de fe y comunién que define su mortalidad en una forma
sacramentalmente salvifica. Todo ello queda patente en las afirmaciones de Pablo en 2
Cor 4, 7-15 en las que se une una reflexion de la mortalidad del apdstol (v. 10), la fe
ofrecida (v. 13) y la comunién buscada (vs. 10b. 12. 14b).

Apunte final.
El cuerpo de Jesus es presentado en el evangelio de Juan como verdadero Templo

(Jn 2, 21) de donde surge el agua viva (Jn 19, 34). En estas expresiones se concentran
simbolos de una especial significacion salvifica de la experiencia veterotestamentaria.
Un cuerpo sin apariencia, deshecho y desechado por los hombres como espacio de
novedad creatural. El cuerpo concreto de Cristo, su palabra, sus gestos, sus acciones y
relaciones, sus padecimientos por los hombres, se ofrecen a través del cuerpo del
presbitero: a través de la voz del presbitero que los hace aparecer en la imaginacién del
oyente y en unos gestos que se entregan a su fe para que acepte la presencia definitoria
del que estd detrds de los gestos y palabras como hogar concreto en el que configurar la
vida en su verdadera imagen. Por ello, el cuerpo del presbitero queda transcendido en su
misma presencia factica. Al final, el presbitero no podréd remitir la accién que produce
su presencia mas que a la fe del creyente al que es enviado (“tu fe te ha salvado”) y a la
accion de Cristo que se ha representado como acontecimiento de vida (“en nombre de
Jesucristo, el Nazoreo, ponte a andar”). Al final habrd de decir, ain sabiéndose
llamado por Dios y conociendo su necesidad en la Iglesia: soy un pobre siervo, solo he
hecho lo que tenia que hacer (Lc 17, 10).

El presbitero lo pone todo de si, es decir, su identidad se alcanza al ofrecerse todo
entero entregado para que se manifieste la entrega de Cristo a la comunidad. Y luego
acepta que para que se manifieste la accién de Cristo en él quizd deba ser destruido en
su cuerpo, como lo fue Cristo. Aqui, en la muerte de si para hacer espacio a la imagen
de Cristo para la comunidad, aparece la gloria oculta de su cuerpo y su forma de

alabanza perfecta. Y la muerte se convierte en vida.

Publicado en: Salmanticensis 51 (2004) 43-65.
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SUMARIO

Tanto la sacramentalidad como la secularidad del presbitero diocesano le remiten de manera directa a
su corporalidad, que por medio de la ordenacion es definida con un nuevo estatuto. Este estatuto de la
representacion de Cristo como Cabeza y Pastor le desarraiga, en cierto sentido y de manera inmediata,
de la vivencia anterior de su corporalidad que ahora es ofrecida a la comunidad de fe y percibida por
ella de una forma nueva. De esta manera, su vocacion le inserta en una nueva relacion con su propio
cuerpo que es esencial a su ministerio.

En el presente articulo se trata de reflexionar sobre las incidencias de esta corporalidad humana en la
teologia y espiritualidad del ministerio ordenado. Para ello se abordan cinco dimensiones especialmente
significativas de la corporalidad humana, con una triple aproximacion a cada una de ellas: un
acercamiento fenomenologico, una relectura cristologica de éste y una reflexion teologico-espiritual
sobre el ministerio. Estas dimensiones son: la dependencia previa en la que nos identificamos, la
temporalidad o distancia permanente con nuestra identidad, la relacionalidad, la sacramentalidad o el
caracter epifdnico del cuerpo y la finitud mortal.
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