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Introducción

			Cuando hablamos de «experiencias religiosas» en el mundo judeocristiano del siglo I tenemos que considerar su cosmología jerarquizada en distintos cielos donde el creyente asciende para ser testigo de la gloria de Dios o ser receptor de secretos divinos que tienen que ver con el sentido de la Historia o el cosmos. Consideremos, por ejemplo, el Libro de los vigilantes (1En 1-36) donde, de acuerdo con la versión griega, se habla de que Dios aparecerá «en el cielo de los cielos» (1En 1,4). O pensemos en el viaje celestial de Leví en el Testamento de Leví donde el protagonista contempla los cielos abiertos, una voz que lo llama de lo alto (TestLev 2,6) y el comienzo de un viaje que lo llevará por siete cielos. En la medida en que el protagonista se va adentrando en los cielos, estos aparecen más luminosos porque están más cerca del Señor (TestLev 3,3). En el sexto cielo se encuentran los tronos y las dominaciones que recitan continuamente himnos a Dios (TestLev 3,8). Finalmente, el ángel le abre las puertas del séptimo cielo y puede contemplar el templo santo y el Altísimo sobre un trono de gloria (TestLev 5,1). Allí, en lo más alto, Leví, vestido con los atuendos que solo el sumo sacerdote podía portar en el templo de Jerusalén (TestLev 8,1), será ungido con óleo sacro y alimentado con pan y vino sagrados. Finalmente, recibirá el cetro de justicia (TestLev 8,4-8) y una revelación especial sobre la historia de Israel (TestLev 8,11-17). Por último, consideremos el relato autobiográfico de san Pablo, quien en 2 Cor 12 habla de las «visiones» o «revelaciones» que recibió en el «tercer cielo» o «paraíso» donde ascendió y donde escuchó «palabras inefables». Si bien Pablo habla de tres cielos en la segunda carta a los Corintios, el autor de la carta a los colosenses hablará de «la esperanza que os está reservada en los cielos» (Col 1,5); o el autor de Efesios dirá que el Cristo «que bajó es el mismo que subió por encima de todos los cielos, para llenar el universo» (Ef 4,10ı)1.

			Junto con la revelación de secretos concernientes a la Historia o al cosmos en las alturas, los primeros apocalipsis judíos frecuentemente describen con gran detalle la transformación externa de sus protagonistas. En estos relatos, el visionario a menudo se encuentra de pie en el cielo superior ante la incomprensible manifestación antropomórfica de la gloria de Dios (Kabod) que finalmente se convertirá en la imagen o modelo de su propia metamorfosis. De esta forma, los cuerpos luminosos adquiridos por los visionarios son a menudo un mero reflejo de la imagen divina que estaban predestinados a reproducir en las alturas. Estas historias apocalípticas a menudo revelan elaboradas liturgias que son el contexto adecuado para estas transformaciones externas. En ellas, los ciudadanos celestiales desvisten al visitante humano de sus prendas terrenales y lo ungen con aceite luminoso. En el curso de tal unción, el ser humano adopta un nuevo cuerpo luminoso que recuerda la forma del Adán previa al primer pecadoı.

			En esta dinámica transformativa y revelatoria, los cielos se abren para que el vidente ascienda por las esferas celestiales, o bien, para que las realidades celestes se reflejen en la tierra como es el caso de Ez 1 donde, a las orillas del río Quebar, el profeta es testigo de las realidades que rodean el trono de Dios. También es lo que ocurre en el bautismo de Jesús cuando los cielos se abren para que descienda el Espíritu, al modo de una paloma, junto a una voz divina que exclamaba «tú eres mi hijo amado, en ti me complazco» (Mc 10–11). Por último, mencionemos al Apocalipsis donde el visionario ve una puerta abierta en los cielos para desde allí contemplar no solo la gloria del trono divino sino la revelación de los acontecimientos finales (Ap 4,1-2ı).

			Sea que el creyente «ascienda» a los cielos, o las mismas realidades celestiales se le muestren en la tierra, siempre encontramos una «ventana» o «puerta» abierta que posibilita las «revelaciones», «visiones» o «sueños» sobre los misterios de la Historia, el orden del cosmos o la gloria divina. Con distintas tonalidades esta es la descripción de las experiencias religiosas apocalípticas (análogas a lo que se denominará posteriormente «mística») durante el último tiempo del judaísmo del segundo templo y hasta la primera mitad del siglo II de nuestra era. Dicha ideología apocalíptica, en la que la gloria antropomórfica de Dios se convierte en un modelo o imagen de la transformación del vidente, está profundamente arraigada en las tradiciones bíblicas, y especialmente, en el entendimiento sacerdotal de que el cuerpo humano fue diseñado originalmente siguiendo la Forma divina. Los estudiosos han notado que el antropomorfismo divino recibió su expresión más contundente en las tradiciones sacerdotales donde Dios se representó corporalmente. Ya en el primer capítulo del Libro de Génesis, el concepto de corporeidad divina está estrechamente relacionado con la imagen de la humanidad misma. Esta semejanza morfológica entre el cuerpo humano y lo divino, expresada en la tradición sacerdotal a través del concepto de la «imagen de Dios», se convertirá en una estratagema crucial para las transformaciones de los visionarios en varios relatos apocalípticos judíos y cristianosı.

			Otro aspecto importante del temprano antropomorfismo divino, como modelo de la transformación externa del visionario, es su aspecto sacerdotal. Al principio de la Biblia hebrea, los retratos de la gloria divina o Kabod, se rodean con representaciones de la adoración celestial y terrenal. Cabe destacar que estos primeros relatos intentan imaginar a la deidad no simplemente como una manifestación antropomórfica, sino que además como un nexo crucial con la devoción y la adoración cultual. Tal veneración de la Forma gloriosa y divina tiene lugar no solo en el cielo, donde el Kabod está rodeado por el culto angelical, sino también en la tierra, donde la presencia simbólica de la divinidad entre los dos querubines del arca de la Alianza se convierte en el centro del Santo de los santos en el culto sacrificial. Las raíces tempranas de esta imaginería del Kabod se pueden rastrear en la mitología que se encuentra en el primer capítulo de Ezequiel, que se convertirá en una inspiración duradera para generaciones de visionarios apocalípticos. La tradición del Kabod, que se encuentra en Ezequiel y en la fuente sacerdotal, promulga un modo teofánico distintivo que ejercerá una evidente influencia en muchas representaciones bíblicas y apocalípticas de Dios, incluido Daniel 7. El Kabod se convierte así en un símbolo emblemático de la ideología teofánica que postula la aprehensión visual de la presencia divina que presupone la correspondiente transformación externa del visionario que la contemplaı.

			Sin embargo, ya en la Biblia hebrea se pueden ver las raíces tempranas de otra importante tendencia que intenta internalizar la experiencia religiosa al llamar la atención sobre el aspecto auditivo, invisible e incorpóreo de la Presencia divina. De esta manera, encontramos narraciones polémicas que se oponen a las representaciones corporales de la deidad. Los estudiosos han notado durante mucho tiempo una fuerte oposición del Deuteronomio, y la llamada «escuela deuteronómica», a los desarrollos divinos antropomórficos tempranos. Se cree que la escuela deuteronómica inició la polémica contra las concepciones antropomorfas oculares de la deidad, que fueron posteriormente adoptadas por los profetas Jeremías y Déutero-Isaías. En busca de desalojar la antigua «corporalidad divina», la escuela deuteronómica promulgó una ideología auditiva anticorpórea del Nombre divino que moraba en su morada exclusiva, esto es, en el templo de Jerusalén. En la ideología deuteronómica, las apariciones de la deidad a menudo se representan a través del simbolismo no visual y auditivo de la Voz divina. Sin embargo, al igual que con la tradición visual externa del Kabod, en la que la imagen del santuario terrenal es un espejo del Templo celestial, el paradigma auditivo del Nombre divino no se limitará únicamente a las revisiones del santuario terrenal, sino que también promoverá una novedosa comprensión auditiva de la mercabá y de su divino Conductorı.

			El concepto sorprendentemente abstracto de Dios defendido por la teología deuteronomista se convirtió así en el fundamento conceptual del paradigma de la experiencia religiosa internalizada ya en los primeros materiales judíos. La incorporeidad de la teología deuteronomista sirve como testigo importante respecto a que la internalización de la experiencia religiosa en el medio judío no fue una novedad extranjera «helenística» que surgió bajo la influencia de la filosofía platónica, sino más bien un fenómeno judío genuino que se deriva de los primeros debates teofánicos bíblicosı.

			Es de destacar que, si bien la ideología deuteronomista no abandona por completo la terminología relacionada con el concepto de la gloria divina (Kabod), le niega cualquier representación corporal. El ejemplo clásico de tal tendencia puede encontrarse en el relato deuteronomista de la aparición de Dios a Elías en el monte Horeb en 1 Re 19,11-13, donde la apariencia corpórea de Dios es negada repetidamente2. En textos posteriores, como el Apocalipsis de Abraham, la Forma divina en la mercabá será reemplazada por la Voz divina que viene del fuego. A menudo, en tales relatos, la Presencia divina corpórea ya no se postula, sino que se niegaı.

			Los conceptos del Nombre y la Voz divina se convierten en importantes elementos bíblicos para el desarrollo del paradigma de la internalización de la experiencia religiosa. En esta, la metamorfosis del visionario ya no se modela siguiendo la gloriosa imagen externa divina, sino la de su contraparte incorpórea en la Forma del Nombre divino. No es una coincidencia que las energías del Nombre divino, pronunciadas en las oraciones de los místicos, desempeñen un papel tan importante en la praxis tardía de hesicasmo, donde la visión de Dios será profundamente interiorizada. Estos relatos posteriores a menudo hablarán no de la luminiscencia, un atributo importante del paradigma visual externo, sino de la oscuridad que finalmente conduce a la unión unitiva con Dios y con la visión de la luz más allá de toda luz. Tal ausencia de efectos visuales externos se contrapone a la majestuosidad luminosa de las transformaciones de los visionarios a la imagen antropomórfica del Kabod y frente a la mercabáı.

			Ejemplifiquemos lo que hemos dicho con un relato del Pseudo Macario, un monje que habitó entre la región de Mesopotamia y Asia Menor en la segunda mitad del siglo IV o en el inicio del V. En efecto, ya no se tratan de «ventanas» o «puertas» abiertas que lleven al visionario a las realidades celestiales. Se trata de otro movimiento, podríamos decir, uno más íntimo, donde el inicio se encuentra en la encarnación del Hijo de Dios como expresión de una antropología que es capaz de asumir desde la propia humildad la gloria divina: 

			El inenarrable e incomprensible Dios se ha humillado a sí mismo en su bondad; él se ha vestido a sí mismo con los miembros de este cuerpo que nosotros vemos y ha abandonado su inaccesible gloria; en su clemencia y en su amor por los hombres él se transformó a sí mismo, se encarnó, se mezcló con los santos, píos, y fieles, y llegó a ser «un espíritu» con ellos. De acuerdo con san Pablo (1 Cor 6,17), [Jesús llegó a ser] alma en el alma y la persona en la persona, de tal modo que el ser viviente sea capaz de vivir para siempre en la frescura, para que experimente la vida inmortal, y para que participe en la gloria incorruptible (Hom. IV, 10; PG 34, 480 BCı).

			La experiencia religiosa tiene como protagonista a Dios, y no podría ser de otra manera, pero esta vez Él viene a vivir o asumir el cuerpo de bajeza que nos caracteriza para que así nosotros podamos acceder a la gloria divina. Y es que a partir del pecado de la primera pareja, el Demonio había cubierto el corazón del hombre con un velo que le impedía participar de la gloria divina. Este mismo velo que, gracias a la encarnación, Dios ha levantado: «desde ahora el alma purificada […] con ojos purificados contempla la gloria de la verdadera luz y el verdadero Sol de justicia brilla en sus corazones» (Hom. XVII, 3ı).

			Fijémonos que el objeto de la experiencia religiosa es la misma: ser testigo de la gloria divina y ser transformados por ella. Sin embargo, ahora la dinámica es otra. Se ha pasado desde los escenarios grandiosos de los diferentes cielos, cada uno con sus propias realidades (ángeles, demonios, tronos, potestades), a una reflexión antropológica donde, escondido en el corazón del hombre, se encuentra la «gloria» o «imagen» de Dios. Aun así, en ambos paradigmas de la experiencia religiosa, externa e interna, sus visionarios finalmente logran el mismo resultado, a saber, la metamorfosis portentosa que les permite revertir la antigua maldición y restaurar la naturaleza humana original que la primera pareja protológica perdió en el Jardín del Edén. Como enfatizaremos a lo largo de esta obra, no se trata de que un tipo de experiencia religiosa vino a suplantar a otra. No, más bien se trata de caminos paralelos o acentos que de una u otra manera caracterizan a ciertos autores o corrientes de pensamiento. Este proceso de cambio es el que hemos llamado «internalización de la experiencia religiosa», uno de los momentos, quizás, más importantes en el desarrollo del cristianismo y del judaísmo de los primeros siglos de nuestra era y que sería vital para la posterior idea de la «persona» en el mundo occidentalı.

			El propósito principal de la presente obra es explorar en detalle las transformaciones externas e internas antes mencionadas y sus antecedentes conceptuales. Los estudiosos, de manera correcta, definen al neoplatonismo de la escuela alejandrina como crucial en esta dinámica de la «internalización» de la experiencia religiosa. En efecto, filósofos como Filón de Alejandría, Clemente de Alejandría, Basílides, Valentín el Gnóstico, Orígenes son expresiones claras del rico y original diálogo entre la filosofía neoplatónica y cristianismo. Sin embargo, como ya hemos mencionado, la internalización de la experiencia religiosa bebe de antiguas raíces presentes en la teología deuteronomista y desarrollada con fuerza a través del cristianismo y del judaísmo desde el siglo I potenciados por factores como las teologías del templo, el dualismo cosmológico y ético, ciertas ideas cristológicas, la idea de la contrapartida celestial, etc. De hecho, el judaísmo del segundo templo aporta diversas perspectivas novedosas al momento de estudiar el proceso de internalización de la experiencia religiosaı.

			En el primer capítulo de esta obra se analizará la antigua antropología judía caracterizada por la inmediatez de Dios a través de la ropa, la luminosidad, el alimento celestial y la capacidad profética de Adán y Eva; de cómo se perdieron estas cualidades; y finalmente de cómo Jesús abre una nueva posibilidad de inmediatez con Dios expresada en una «cristología de la visión de Dios». El análisis de textos apócrifos, especialmente la Vida de Adán y Eva, de textos canónicos (especialmente el bautismo y la transfiguración en clave visionaria) y de los primeros padres serán fundamentales. Esta perspectiva cristológica «de la visión de Dios» será decisiva para entender a lo largo de la obra los fundamentos teológicos de la «internalización» de la experiencia religiosaı.

			En el segundo capítulo, los autores analizarán la experiencia religiosa de san Pablo en 2 Cor cuando ascendió a través de un «cuerpo espiritual» al Paraíso o al tercer cielo. Esta es una experiencia que claramente se enmarca en el contexto apocalíptico judío-cristiano del siglo I. La antropología de Pablo es fundamental para entender su experiencia. Luego los autores nos llevarán a Filón de Alejandría para apuntar que si bien, para el alejandrino, el viaje celestial es una experiencia importante, no es el «cuerpo» sino la «mente» (nous) la que asciende a los cielos. Esta perspectiva, desde el «cuerpo» a la «mente», será crucial en la internalización posterior de la experiencia religiosa donde el corazón, el espíritu o la misma mente (según la antropología utilizada) serán los protagonistas de la experiencia religiosaı.

			En el tercer capítulo, Andrei Orlov analiza la evolución del uso del término «gloria de Dios» en visiones de carácter sacerdotal y apocalíptico a la de la «imagen de Dios» en las Homilías de Pseudo Macario con un fuerte acento a la transformación interior del creyente. El punto fundamental de este capítulo es ver cómo el contenido de la «gloria» de Dios continúa siendo el mismo, al tiempo que se internaliza cuando se habla de la «imagen» a la cual el hombre fue creadoı.

			En el cuarto capítulo Tomás García-Huidobro comenzará con una breve descripción del templo y su significado simbólico según la tradición apócrifa. Especial atención se enfocará a la figura del Santo de los santos y del sumo sacerdote. Luego, vamos a ver cómo se personaliza la imagen del templo en el sumo sacerdote (Simón y Jesús son dos ejemplos), y cómo algunos textos posteriores van más allá para decir que el corazón del creyente es el templo donde Jesús es el sumo sacerdoteı.

			En el capítulo quinto se estudiará, desde la perspectiva judía, la tradicional idea de la contraparte celestial, esto es, la existencia en los cielos de un doble de la persona en la tierra o del colectivo humano al que pertenece. En la primera parte del capítulo, Tomás García-Huidobro analiza el ejemplo de Jacob y el Hijo del Hombre. En ambos casos, estas figuras son la contraparte celestial de un colectivo terrenal (Israel) en el contexto de una interpretación apocalíptica de la historia que culmina en el fin de los tiempos (el análisis del libro de Daniel y de la Escalera de Jacob son fundamentales). Esta contraparte celestial de Israel evoluciona en la figura del Hijo del Hombre en el libro de las Similitudes y en el Evangelio. En ambos casos, el Hijo del Hombre es la figura mesiánica que representa a Israel. La internalización de la contraparte celestial en el cristianismo primitivo ocurre en diferentes formas y contextos. El autor analiza y compara los casos de las cartas de Pablo, 1 Juan, el Evangelio de Tomás, el Evangelio de María, el Himno de la Perla, el Primer Apocalipsis de Santiago, el Ireneo de Lyon, Orígenes, Gregorio de Nisa y Efrén el Sirio. En todos estos casos, Jesús es la imagen real (adámica muchas veces) que la humanidad perdió y tiene que recuperar a través de un ejercicio interiorı.

			El capítulo sexto pondrá en evidencia lo difícil de nuestro análisis en relación con la internalización de la experiencia religiosa. Al inicio de este capítulo Tomás García-Huidobro analiza la diversidad de modelos dualistas de carácter ético presentes en el judaísmo del segundo templo. Aunque siempre hay una dimensión internalizada, por cuanto las decisiones éticas siempre se toman en el interior de la persona, el aspecto escatológico está más presente en textos previos a la destrucción del templo de Jerusalén donde se habla más explícitamente de una batalla entre los ángeles de la luz y de las tinieblas. Sin embargo, la acentuación de la experiencia ética de carácter personal conduce a que se desarrollen tratados reales de «psicología» tanto en la literatura rabínica como en la temprana literatura monacal cristiana. Varios factores contribuirán a este peculiar acento, entre ellos la tardanza de la parusía y la temprana vida monacal con su particular preocupación por la subjetividad de la personaı.

			En términos generales, el proceso de internalización de la experiencia religiosa responde a muchos factores. El fructífero diálogo entre el neoplatonismo y el naciente cristianismo está lejos de ser el único o más importante. En este novedoso estudio, los profesores Andrei Orlov y Tomás García-Huidobro abordan otros elementos de naturaleza cristológica y judía para completar un cuadro fascinanteı.

			Andrei ORLOV
Tomás GARCÍA-HUIDOBRO 
Coeditores de la obra

			
			
				
					1 A. Y. Collins, Cosmology & Eschatology in Jewish & Christian Apocalypticism (Brill: Leiden, 1996), 25-32ı.

				

				
					2 1 Re 19,11-13: «Le dijo: “Sal y permanece de pie en el monte ante Yavé”. Entonces Yavé pasó, y hubo un huracán tan violento que hendía las montañas y quebraba las rocas a su paso. Pero en el huracán no estaba Yavé. Después del huracán, un terremoto. Pero en el terremoto no estaba Yavé. Después del terremoto, fuego. Pero en el fuego no estaba Yavé. Después del fuego, el susurro de una brisa suave. Al oírlo Elías, enfundó su rostro con el manto, salió y se mantuvo en pie a la entrada de la cueva. Le llegó una voz que le dijo: “¿Qué haces aquí, Elías?”»ı.

				

			

		


		
			
Capítulo I

			
La identidad adámica y la visión de Dios:
desde la caída a la redención

			Andrei Orlov
Tomás García-Huidobro, S. J.

			
Introducción

			A partir del cambio de nuestra era se generan en el mundo judío y cristiano unas ricas tradiciones interpretativas del texto del Gn 1–3. A través de ellas se enfatiza la inmediatez del hombre en relación con Dios. Lo que definiría a la primera pareja sería la visión de Dios que se manifiesta en los vestidos luminosos de gloria que visten, el alimento que los nutre, que no es otro sino la presencia misma de Dios, y la capacidad de profetizar conociendo así los pensamientos y el lenguaje divino. Esta inmediatez con la divinidad que expresa la «imagen» y la «semejanza» con la que fueron creados se pierde con la desobediencia de la primera pareja. A partir de entonces, el hombre será desvestido de la gloria y luminosidad de Dios, su alimento ya no será el resplandor divino y el conocimiento profético ya no le será connatural. El hombre vivirá bajo el dominio del Pecado, lo que se traduce en una forma de pensar donde la idolatría y los actos inmorales son la manifestación más clara de su degradación. Solo a partir de la penitencia, esto es, la purificación del cuerpo y el espíritu, el hombre podrá, con la gracia de Dios, acceder de nuevo a la semejanza perdida. Este proceso de rehabilitación se describe de distintas maneras en los evangelios sinópticos. En todas ellas, Jesús, caracterizado como el segundo Adán, se convierte en el sujeto y el objeto de la visión de Dios. Efectivamente, Jesús recupera la inmediatez divina que alguna vez tuvo el primer hombre en el Jardín del Edén y al mismo tiempo se convierte en el objeto de la contemplación y adoración del creyente que encuentra en él la imagen divina. Esta idea cristológica es la base para entender el complejo proceso de la internalización de la experiencia religiosa que estudiaremos a lo largo de esta obraı.

			El presente capítulo es un esfuerzo de analizar cada uno de estos elementos (los vestidos de gloria, el alimento celestial y la capacidad de profetizar), tomando como fuentes, principalmente, las distintas traducciones de la VidAd, otros apócrifos contemporáneos y los evangelios sinópticos. Alusiones a otras obras apócrifas posteriores y a la literatura rabínica también estarán presentes, aunque no como razones fundamentarias del capítuloı.

			
1. La caída de la primera pareja: la pérdida de la gloria divina y de la visión de Dios

			Cuando Eva, alentada por la serpiente, vio que el árbol del conocimiento del bien y el mal era bueno para comer (טוֹב הָעֵץ לְמַאֲכָל), agradable a los ojos (תַאֲוָה-הוּא לָעֵינַיִם) y deseable a la vista para alcanzar la sabiduría (וְנֶחְמָד הָעֵץ לְהַשְׂכִּיל), tomó de su fruto y comió. Inmediatamente le dio de comer a su marido (Gn 3,6). A partir de este momento se perdió la intimidad con la divinidad, esto es, la visión directa de Dios manifestada en los vestidos luminosos, en los alimentos y en el conocimiento profético de Adán y Eva. En contraposición a estas cualidades adámicas, los ojos de la pareja fueron abiertos (Gn 3,7) para descubrir su propia desnudez (וַיֵּדְעוּ כִּי עֵירֻמִּם), esto es, la precariedad de la vida carente de toda posesión al nacer y al morir (Job 1,21; Ecl 5,14; Os 2,5). La desnudez desde el punto de vista bíblico se describe, además, como el verse desprovisto violentamente de ropas, cuidados mínimos, poder y auxilio (Is 58,7; Ez 18,7.16; Am 2,16). Esta es la razón de por qué, cuando Adán escuchó a Dios en el huerto, tuvo miedo y se escondió (Gn 3,10)1. La desnudez, por otra parte, y siguiendo tradiciones místicas judías y cristianas, se expresa a través de la pérdida de la gloria divina que cubría al hombre ya sea a través de sus vestidos o de la luminosidad que destellaban. En la versión armenia de la VidAd 44,20, cuando la mujer comió del fruto aprendió que «estaba desnuda de la gloria con la cual estaba vestida»2. Entonces, horrorizada comenzó a llorar, mientras le recriminaba a la serpiente: «¿Qué has hecho conmigo?»3. Esta recriminación se repetirá más adelante a través de Adán cuando la mujer sea engañada por segunda vez por el Diablo. En la versión latina de la VidAd (11,2) el primer hombre exclama a viva voz: «¡Ay de ti, Diablo! ¿Por qué razón tú combates contra nosotros? ¿Por qué te ocupas de nosotros? ¿Qué te hemos hecho para que nos persigas con tanto empeño?». El Diablo, entonces, comienza a reprocharle a Adán su suerte a través de una historia que se conoce en varias versiones4. Así señala que 

			cuando Dios sopló en ti el aliento de vida y tu semblante y semejanza (est vultus et similitudo) fueron hechos a la imagen de Dios, Miguel te llevó e hizo que te adorasen en presencia de Dios (VidAd 13,2) […] Miguel entonces llamó a todos los ángeles diciendo: «Adorad la imagen del Señor, tal como el Señor lo ha ordenado» (VidAd 14,1ı).

			Entonces, el diablo se negó porque consideraba a Adán de menos categoría y más joven que él. Esta actitud hace que muchos ángeles siguieran su ejemplo, lo que provocó la ira de Dios quien lo expulsó de su gloria (VidAd 14,3-16,1). Lo que es particularmente interesante de la versión latina de la VidAd es la mención del rostro de Adán creado a imagen de Dios y, por ende, siendo objeto de la adoración de los ángeles. Más aún, luego de este intenso diálogo entre el Diablo y Adán, este último le ruega a Dios que aleje a este adversario lejos de él y que le dé «su gloria, la que él mismo perdió» (da mihi gloriam eius, quam ipse perdidit) (VidAd 17,1). La relación entre la gloria y Adán la encontramos también en la literatura del Qumrán donde a sus miembros le es prometido el perdón de todos sus pecados «dándoles en heredad toda la gloria de Adán y la abundancia de días» (1QH 4,14-15 [17,14-15])5. En el Documento de Damasco la comunidad se describe como el «verdadero Israel», aquellos que cumplen la Alianza «para la vida eterna y toda la gloria de Adán» (CD 3,20). Como sea, la expulsión de la primera pareja del Paraíso implicó la pérdida de la intimidad e inmediatez con Dios reflejada en la gloria que la divinidad compartía con ellosı.

			La caída del hombre, por lo tanto, implica el drama de un cambio ontológico que se traducirá en la pérdida de la semejanza divina. La primera pareja, al querer ser como Dios6, ha perdido los dones que expresaban esa intimidad tan especial con la divinidad7. Esta presencia inmediata de la divinidad, o visión continua de Dios, se expresa en palabras de Este en el apócrifo eslavo del 2Enoc, probablemente escrito en hebreo hacia el siglo I:

			Así mismo hice que le fueran abiertos los cielos (нбса 2врэста)) [a Adán] de par en par con el fin de que viera los ángeles que estaban cantando un himno de victoria. Y una luz sin sombras (свэт eъмраЪны)) inundó para siempre el paraíso (2En 11,72ı)8.

			En otras palabras, el cambio fundamental que sucede a la desobediencia de la primera pareja implica perder la «visión luminosa de Dios9»ı.

			Una segunda manera de expresar el cambio ontológico de Adán y Eva, además de perder la capacidad de reflejar la gloria divina a través de sus vestidos y de la visión luminosa de Dios, es a través del cambio de dieta que sufren al verse expulsados del Jardín del Edén. El cambio de dieta simbolizará no solo este cambio ontológico, sino que además el punto de partida para una nueva vida de penitencia. Estudiemos, a continuación, este segundo elementoı.

			
2. La caída de la primera pareja: 
el cambio de dieta como el paso desde la visión de Dios a la vida de penitencia

			Como hemos dicho, un símbolo muy importante para profundizar la pérdida de la semejanza de la primera pareja son los alimentos. Efectivamente, sabemos que en el Gn se plantea una diferencia entre la dieta del hombre y la de las bestias. El primero puede comer de todos los frutos de la huerta sin necesidad de trabajar (Gn 2,16) o de toda planta que hay en la superficie de tierra y que da semilla [básicamente se refiere al pan] (Gn 1,29). Las bestias, sin embargo, se alimentan de hierbas sin más (Gn 1,30). El libro de los Jubileos, apócrifo escrito hacia el I a.C., describe la condición paradisíaca de la primera pareja durante los primeros siete años que vivieron en el Jardín del Edén. Durante este tiempo labraban, recogían y comían los frutos del Jardín, cuidando de que ni las aves, las bestias o los animales entrasen (Jub 3,15-16)10. En algunas fuentes apócrifas, el alimento en el Jardín adquirió algunas características místicas. En la versión armenia de la VidAd, Eva compara la dieta del paraíso con la de la tierra exclamando: «Dios ha establecido esta comida vegetal para las bestias, para que ellas puedan comer sobre la tierra, pero nuestra comida es la que comen los ángeles» (4,2)11. En el 2En también se compara ambos alimentos cuando, una vez que ha regresado de su viaje celestial, se le ofrece a Enoc algo para comer antes de ir a bendecir su casa y, a sus hijos y familiares. La respuesta de Enoc no se deja esperar: 

			Escucha, hijo: desde que el Señor me ungió con el ungüento de su gloria no he vuelto a probar bocado, ni mi alma ha vuelto a acordarse de los placeres terrenales, ni me apetece nada de la tierra (14,2-4ı)12.

			Volviendo a la versión armenia de la VidAd, una vez expulsados del Jardín, Eva le dice a su marido: «Levantaos, hagamos penitencia por cuarenta días, tal vez Dios tenga piedad de nosotros y nos dé un alimento que sea mejor que el de las bestias, no sea que lleguemos a ser como ellas» (VidAd 4,3)13. Y es que una de las penurias más inmediatas que la primera pareja sufrió al salir del Edén fue el hambre, que bien puede interpretarse como la ausencia de la visión de Dios. Y es que en VidAd 2,2 la mujer se queja a Adán de que tiene hambre y de que busque algún alimento de modo que puedan «vivir». Más adelante, cuando la mujer es engañada por segunda vez por el Diablo, le dice a su marido que en adelante su comida no serán sino hierbas, porque no era merecedora de la «comida de vida» (VidAd 18,1bı).

			Por lo tanto, después de haber sido expulsados del Jardín del Edén, la primera pareja pierde el alimento propio de este lugar14. Es así como Dios los sentencia a comer las plantas del campo (וְאָכַלְתָּ, אֶת-עֵשֶׂב הַשָּׂדֶה) (Gn 3,18). Por lo tanto, el alimento que adopta el hombre desde su expulsión del Jardín del Edén implica la pérdida de la contemplación divina y una metamorfosis a una condición animal ligada a las hierbas del campo como alimento. G. Anderson15 nos recuerda que este cambio de dieta nos lleva a la historia del rey Nabucodonosor, quien después de caer en desgracia ante Dios es expulsado de entre los hombres y tuvo que instalar su morada entre las bestias del campo (Dn 4,22.29-30). En este exilio, y al igual que Adán, la hierba para comer del ganado se ha convertido en su alimento (Dn 4,25.31-35). El paralelo entre Adán y Nabucodonosor en la Biblia es interesante: ambos habían nacido para ser reyes, sin embargo, ambos perdieron la gracia de Dios siendo expulsados de sus lugares de honor. En el caso de Nabucodonosor, a quien Dios le había encomendado ser el medio para castigar a su pueblo Israel, luego de extralimitarse es recriminado por la divinidad con duras palabras:

			¡Contigo hablo, rey Nabucodonosor! Has perdido el reino, te apartarán de los hombres, vivirás en compañía de las fieras comiendo hierba como los toros, te mojará el rocío de la noche, y así pasarás siete años, hasta que reconozcas que el Altísimo es dueño de los reinos humanos y da el poder a quien quiere (Dn 4,31-32ı)16.

			Como hemos mencionado más arriba, en la versión armenia de la VidAd esta nueva condición humana representada por el cambio de dieta se acepta como una vida de penitencia por parte de Eva (VidAd 4,3). Sin embargo, mientras la mujer hacía penitencia en el Tigris se vio engañada por la serpiente una segunda vez, entonces, cayó rostro en tierra, se angustió y no se movió durante tres días (VidAd 17,3), luego de los cuales le dijo a Adán: «Mirad, yo iré al oeste y permaneceré allí y mi comida hasta que yo muera serán las hierbas, porque en adelante no soy merecedora de la comida de vida» (VidAd 18,1b). La penitencia y el ayuno serán elementos comunes en varios textos apócrifos y sirven como medio para purificar el cuerpo y la mente de las pasiones para así volver a hacerse a la semejanza de Dios al modo adámico17ı.

			
3. La caída de la primera pareja: pérdida del conocimiento inspirado o profético

			El hombre ha perdido la capacidad de ser alimentado a través de la presencia de Dios. El cambio de dieta de la primera pareja, entonces, implica asumir una condición animal que puede redimirse en la medida en que sea un medio de hacer penitencia. Y esto no es lo único que expresa la pérdida de la semejanza de la primera pareja cuando son expulsados del Jardín del Edén. Junto con perder la visión de Dios y el cambio de dieta, la primera pareja malogró la capacidad de conocer adecuadamente. El verdadero conocimiento es consecuencia de la presencia constante de Dios. Cuando el hombre deja de estar en la presencia de Dios su razonamiento espiritual se ve atrofiado. En el relato del Gn 3, la serpiente, el animal más astuto (עָר֔וּם) del Jardín del Edén, tienta a la mujer diciéndole que puede adquirir sabiduría prescindiendo de la divinidad: «Pues Dios sabe que el día que de él comáis, serán abiertos vuestros ojos y seréis como Dios (וִהְיִיתֶם ,כֵּאלֹהִים) conociendo el bien y el mal» (Gn 3,5). El hombre ha querido adquirir la sabiduría poniéndose en el centro, pretendiendo ser como Dios, y sin reconocer los dones y el poder de la divinidad. De acuerdo con el 2En, el hombre desconoció que había sido creado a través de la Sabiduría de Dios (2En 11,57), la única consejera de la divinidad (2En 11,85ı)18. La verdadera sabiduría, aquella que la primera pareja perdió, no tiene otra finalidad sino reconocer la actividad amorosa de Dios19. Filón de Alejandría estaría de acuerdo con estos planteamientos. En efecto, para el filósofo la sabiduría o conocimiento en el paraíso antes de la desobediencia se asemejaba con la vida contemplativa. De hecho, el pecado de Adán consistiría no en querer poseer la sabiduría divina, sino en no cultivarla apropiadamente. Y es que, cuando Adán cultivaba la sabiduría en el Paraíso, la cuidaba como si fuesen árboles, aprovechándose de sus frutos inmortales y beneficiosos, a través de los cuales llegaba a ser inmortal. Por el contrario, cuando fue expulsado del lugar de la sabiduría, Adán estaba practicando lo opuesto, esto es, la ignorancia, la cual contaminó su cuerpo, encegueció su mente, no se satisfacía con sus alimentos, se perdió a sí mismo y sufrió una muerte miserable (Quaestiones et Solutiones in Genesim 1, 56). La misma imagen del alimento es utilizada por el filósofo en De Sacrificiis Abelis et Caini 78-79 donde compara el estudio de los clásicos de la literatura y la poesía, con todo el valor que puedan tener, con una comida vieja (Lv 16,10) que es difícil de soportar en relación con el resplandor de la sabiduría adquirida de improviso como un arrebatador don de Dios. Filón de Alejandría concluye: «Es, en verdad, imposible que el discípulo de Dios, el pupilo de Dios, el alumno de Dios, o como deba llamársele, soporte en adelante la guía de los mortales»20.

			El querer adquirir la sabiduría con independencia de Dios implica también el perder el don de la profecía. Para entender este aspecto hemos de llamar la atención sobre una serie de sinónimos griegos que en la antigüedad daban cuenta de un estado mental que en algunos casos posibilitaba el acceso directo al conocimiento divino: ὂναρ, ὂραμα, ὂψις, φάσμα, φάντασμά, φαντασία, αποϰάλυψις, ἐπιφανής, ὀπτασία, ὅρασις, μανία, ἒνθєος, ἐνθουσιασμός,  etc. Platón, por ejemplo, apreciaba mucho la «inspiración divina» (μανία) porque a través de ella los poetas, videntes y sacerdotisas podían prestar un servicio muy valioso: 

			Porque los profetas de Delfos y las sacerdotisas de Dodona han traído enormes beneficios a Grecia, tanto en el ámbito privado como público [se entiende en el estado de μανία], pero pocos o ningún beneficio cuando están en el estado mental correcto (Fedón 244 dı)21.

			Y es que la persona afectada por la «inspiración divina» (μανία) se convertía en un intermediario de la divinidad para transmitir un mensaje que en un estado mental ordinario no sería capaz de conocer ni, por tanto, de comunicar. En la tra­dición bíblica encontramos la misma idea de la profecía, esto es, como la posesión del sujeto de un conocimiento de origen divino al que no se puede resistir. Así, son numerosos los ejemplos de profetas poseídos por el Espíritu quien les hace perder sus habituales capacidades mentales. Así, Oseas critica a Israel quien dice: «¡El profeta es un tonto, el hombre del espíritu es un loco!» (Os 9,7). Miqueas, por su parte, lleno del espíritu del Señor que lo habilita a tener visiones y revelaciones, se compara con los falsos profetas que no las reciben. Ezequiel señala que el 

			Espíritu me levantó (נְשָׂאַ֗תְנִי וְר֣וּחַ) y me llevó a Caldea, a los desterrados, en visión por el Espíritu de Dios. Y se alejó de mí la visión que había visto. Entonces hablé a los desterrados de todas las cosas que el Señor me había mostrado (Ez 11,24-25ı).

			El mismo Ezequiel ilustra bien el hecho de que las capacidades intelectivas del profeta se vean llenas del poder de Dios: 

			Hijo de hombre, recibe en tu corazón todas mis palabras que yo te hablo, y escúchalas atentamente. Y ve a los desterrados, a los hijos de tu pueblo; háblales y diles, escuchen o dejen de escuchar: «Así dice el Señor Dios» (Ez 3,10-11ı)22.

			Filón de Alejandría, por su parte, ocupará el término αναμνἐσις para hablar de su propia experiencia profética23: 

			Otras veces, habiendo abordado el asunto con las manos vacías, me hallé de pronto lleno de ideas que caían como lluvia sembradas invisiblemente desde lo alto, al punto de que, poseído por una Divina inspiración, perdía el control de mí mismo, y todo me resultaba irreconocible: el lugar, los presentes, yo mismo, lo que decía y lo que escribía. Es que había llegado a poseer capacidad de expresión, ideas nuevas, un disfrute de claridades, una visión agudísima, una nítida aprehensión de los asuntos, tal como si ello resultara de un clarísimo espectáculo que me llegara a través de los ojos (De migratione Abrahami 35ı)24.

			Por otra parte, Josefo parecía conocer tradiciones que hacían referencia a la capacidad profética de Adán. En Antigüedades de los judíos I, 70 señala que para que los conocimientos adámicos no se perdieran —Adán había predicho la destrucción del universo por un fuego violento y por un poderoso diluvio de agua— «se erigieron dos pilares, uno de ladrillo y el otro de piedra, e inscribieron estos descubrimientos en ambos»25ı.

			En términos generales, podemos concluir que el hombre y la mujer luego de la desobediencia han perdido la capacidad de reflejar la gloria divina, además de la visión luminosa y directa de Dios que los alimentaba en el Jardín del Edén y que los hacía participes de un conocimiento propio de la divinidad. De este modo, algunas tendencias de carácter místico presentaban una antropología que se definía antes de la caída por la visión directa de Dios. Por lo tanto, una vez expulsados del Jardín del Edén, somos testigos de un cambio ontológico fundamental en el ser humano. El paradigma antropológico de la visión de Dios que definía al hombre cambia radicalmente. La caída implica hacerse parte de un mundo de bestias, donde la penitencia, como medio para purificar el cuerpo y la inteligencia es fundamental. Un mundo donde la pareja está bajo el dominio del Pecado o Satanás quien enturbia su capacidad de conocer adecuadamente. A continuación, estudiaremos el significado de este cambio de paradigma antropológico para, después, adentrarnos a la figura de Jesús como sujeto y objeto de la visión de Diosı.

			
4. La caída de la primera pareja: bajo el dominio de Satanás y la idolatría

			La caída de Adán y Eva consistió en perder esa inmediatez con Dios que implicaba la visión divina reflejada en los vestidos, en la luminosidad, en los alimentos y en el conocimiento profético. Desde ahora, y ya fuera del Jardín del Edén, el hombre y la mujer van a divagar con una sabiduría defectuosa, demasiada centrada en su propia limitación (Gn 3,7) (desnudez) y que se verá constantemente engañada. El argumento defectuoso de Eva, y posteriormente de Adán, manifiesta no solo la manera en que dialogan con la serpiente (Gn 3,1-5), sino cómo Satanás se arreglará para ir engañando a sus descendientes una y otra vez26. El razonamiento del hombre, lejos de la visión de Dios, queda de tal modo maltrecho que le es difícil distinguir el bien o el mal27. El hombre está tan a merced de Satanás, que este es capaz de engañarlo haciéndose pasar por un ser luminoso. Un ejemplo interesante al respecto, lo encontramos en la versión armenia de la VidAd (9,1-2) donde luego de hacer penitencia, y cuando los dieciocho días de lamento se completaron, Satanás tomó la forma de un querubín con esplendido atuendo y fue al río Tigris a engañar a Eva. Las lágrimas de esta caían sobre sus vestidos y llegaban hasta el suelo. Satanás le dijo: «Sal del agua y descansa, porque Dios ha atendido tu penitencia, a ti y a Adán tu marido». Más adelante el pseudo querubín agregará: «Dios me ha enviado a ti para que sigas adelante y para darte de aquella comida, debido a la cual estás haciendo penitencia» (VidAd 9,4). La versión Georgiana es parecida, sin embargo en vez de hablar de la apariencia de un querubín, se habla de que el Diablo cambió sus vestidos para poder engañar a la mujer bajo apariencia angelical. En esta versión Satanás lloraba y sus falsas lágrimas caían sobres sus vestidos, y desde estos al suelo. Entonces le dijo a Eva, «Sal del agua donde estás y detened vuestras tribulaciones porque Dios ha escuchado tu penitencia y las de tu marido» (VidAd 9,4). De más está decir que en ambas versiones la engañada mujer abandona la justa penitencia para, una vez que ha caído en la cuenta de la trampa, desconsolarse aún másı.

			Otro ejemplo de esta capacidad de Satanás de engañar al hombre bajo apariencia de bien, lo encontramos en el apócrifo eslavo ApAb (23,5) donde este aparece en forma angelical al momento de tentar a la mujer: «Y detrás del árbol estaba de pie, como si fuera una serpiente, pero teniendo manos y pies como un hombre, y con alas sobre sus espaldas: seis en el lado derecho y seis en el izquierdo [al modo de un querubín]». Esta deficiencia humana de poder ser engañado por Satanás se expresa también en el NT cuando Pablo advierte a su comunidad en Corintio no dejarse engañar como Eva de modo que «vuestras mentes sean desviadas [φθαρῇ τὰ νοήματα ὑμῶν] de la sencillez y pureza de la devoción a Cristo» (2 Cor 11,3). De la misma manera, el apóstol advierte que el Diablo, lo mismo que sus adversarios, los falsos apóstoles, puede adoptar la apariencia de bien para engañar a la comunidad (ὁ σατανᾶς μετασχηματίζεται εἰς ἄγγελον φωτός) (2 Cor 11,13-14). Esta incapacidad del hombre de poder discernir el bien del mal es fruto de la primera caída. En otras palabras, la primera pareja ha quedado a merced del Pecado, entendido como personificación del mal. Esto se ilustra de manera muy interesante en la versión eslava de VidAd donde se habla del pacto que celebraron el hombre y Satanás a partir del cual el primero le pertenece al segundoı.

			Efectivamente, en la versión eslava de la VidAd, una vez expulsado del Edén, Adán trata infructuosamente de cultivar la tierra. Sin embargo, el Diablo se lo impedía diciendo: «mientras que la tierra es mía, de Dios son los Cielos y el Jardín del Edén» (VidAd 33-34.2). Entonces le dice que, si quiere labrar la tierra, entonces debe reconocer su pertenencia al Diablo. Adán, pensando que le era imposible regresar al Edén, accedió a firmar un certificado escrito a mano (VidAd 33-34.6) donde señalaba: «quien sea el Señor de la tierra, yo y mis hijos le perteneceremos» (VidAd 33-34.10ı)28.

			Para san Pablo, el dominio del pecado sobre el hombre se expresa, entre otras cosas, en el hecho de que este ha adherido a la sabiduría de este mundo que es estupidez en relación a Dios: «¿Dónde está el sofista de este mundo? ¿Acaso no entonteció Dios la sabiduría de este mundo?» (1 Cor 1,19-20). Esto es especialmente cierto respecto a los paganos que no conocen a Dios. Esto explica el que, antes de la predicación paulina, veneraran a los dioses falsos (Gal 4,8) dejándose arrastrar por los malos deseos, como hacen los que no conocen a Dios (1 Tes 4,5ı)29. Esto no solo es verdad hablando de los gentiles que adoran a muchos ídolos, pero también para los judíos, que, al pie del Sinaí, adoraron al becerro de oro en vez de al verdadero Dios (Jr 2,5-6; Sal 106,20; Sab 13,1-9). Esta «estupidez» humana ha hecho que el hombre cambie «la gloria del Dios incorruptible por una imagen en forma de hombre corruptible, de aves, de cuadrúpedos [el becerro entre ellos], de reptiles» (Rom 1,23). En otras palabras, la pérdida de la visión de Dios, y la consecuente capacidad cognitiva obstruida de la primera pareja derivará en lo que se considerará la madre de todos los pecados: la idolatría30.

			La mente obstruida del hombre, consecuencia de haber perdido la inmediatez con Dios, hace que surja la idolatría porque este desconoce al Dios verdadero que se manifiesta a través de la creación. Este es precisamente uno de los argumentos acusatorios de san Pablo contra los paganos. Estos han razonado de manera inadecuada (al modo de la primera pareja que pretendían ser sabios [Rom 1,22]) y no han sabido reconocer al Dios verdaderoı.

			Porque desde la creación del mundo, sus atributos invisibles, su eterno poder y divinidad, se han visto con toda claridad, siendo entendidos (το νοούμενα) por medio de lo creado, de manera que no tienen excusa. Pues, aunque conocían a Dios, no le honraron como a Dios ni le dieron gracias, sino que se hicieron vanos en sus razonamientos (το νοούμενα καθορᾶται) y su necio corazón fue entenebrecido (Rom 1,20-21ı).

			Al apartarse de Dios, el hombre, inevitablemente, «prepara el mal, concibe la iniquidad, alumbra la nada» (Sal 7,15). Al ver la creación como si Dios estuviese ausente de ella —cuando Él está presente en todo y lo llena todo— el hombre delira y manifiesta su falta de lucidez. De aquí surge una serie de hechos éticos reprehensibles que emanarán de la arrogancia e ignorancia: 

			Por esta razón Dios los entregó a pasiones degradantes; porque sus mujeres cambiaron la función natural por la que es contra la naturaleza; y de la misma manera también los hombres, abandonando el uso natural de la mujer, se encendieron en su lujuria unos con otros, cometiendo hechos vergonzosos hombres con hombres, y recibiendo en sí mismos el castigo correspondiente a su extravío (Rom 1,26-27ı).

			Y añade, 

			Y así como ellos no tuvieron a bien reconocer a Dios, Dios los entregó a una mente depravada (εἰς ἀδόκιμον νοῦν), para que hicieran las cosas que no convienen; estando llenos de toda injusticia, maldad, avaricia y malicia; colmados de envidia, homicidios… (Rom 1,28-29ı).

			Al igual que en el Gn, una vez que Dios es ignorado, comienzan los conflictos entre los hombres, como cuando Adán y Eva se culpan mutuamente por la desobediencia (Gn 3,12-13) o cuando Caín mata a su hermano Abel (Gn 4,8). Esto suena como las advertencias de Dios a Adán cuando este abandona el Edén en la versión armenia de la VidAd: «cuando salgas del Jardín, guárdate de las calumnias, de la prostitución, del adulterio, del amor al dinero, de la avaricia y de todos los pecados» (44,4ı)31.

			El hombre ha merced del Pecado manifiesta en plenitud el significado del cambio ontológico sufrido por Adán al ser expulsado del Jardín del Edén. Al perder la visión de Dios, el ser humano ha caído en la ignorancia y la idolatría (pretendiendo que es un sabio), con consecuencias éticas concretas que distorsionan las relaciones con sus semejantes y con la creación. La vida de penitencia, si bien importante, no es suficiente para redimir al hombre caído. La salvación, de acuerdo con la tradición cristiana, viene de la mano de Cristo, quien, como un segundo Adán, reconstruye y supera la antropología adámica de la visión de Diosı.

			
5. Jesús, el nuevo Adán, y la visión de Dios

			Una temprana antropología basada en la visión de Dios y perdida a través de la desobediencia de la primera pareja nos hace apreciar más la idea de Jesús como segundo Adán presente tanto en la teología paulina como en los evangelios sinópticos. Lo importante, sin embargo, no es solo la temprana comprensión de Cristo recapitulando la historia, sino su identificación con el sujeto y el objeto de la visión de Dios. A continuación, estudiaremos dos pasajes especialmente pertinentes al respecto: el bautismo y la transfiguración de Jesús. De este modo veremos cómo, con Jesús, la visión de Dios se restablece de manera original y nueva. Esta es la cristología que está a la base del fenómeno de la internalización de la experiencia religiosa que estudiaremos en los siguientes capítulosı.

			
5.1. Jesús como el nuevo Adán en el relato del bautismo

			La Cristología adámica es una de las primeras respuestas a la imagen de la caída de la primera pareja. Jesús se presenta no solo como representante del Israel redimido, sino como el segundo Adán que inaugura una nueva creación. El bautismo y las posteriores tentaciones de Jesús se encuentran en lo que podríamos denominar el prólogo de Mc (1,1-13). La versión de Mc es austera, pero llena de significados, que combinándose unos a otros, configuran un cuadro muy rico. Analizaremos a continuación los distintos elementos que constituyen el bautismo de Jesús como manifestación de las cualidades adámicası.

			
a) El río Jordán: lugar de penitencia y de la manifestación de la gloria divina

			En Mc 1,5-6 se nos dice que todo el país de Judea y toda la gente de Jerusalén fueron donde Juan Bautista para ser bautizados en el río Jordán al «confesar sus pecados» (ἐξομολογούμενοι τὰς ἁμαρτίας αὐτῶν). Al igual que Adán y Eva en la versión latina de la VidAd van al río Tigris a hacer penitencia por su desobediencia (VidAd 9,1-2), Israel desciende al Jordán a confesar sus pecados. Cuando aparezca Jesús en escena (Mc 1,9), también se acercará a Juan el Bautista para ser bautizado. Nada se nos dice, sin embargo, de que haya confesado sus pecados. Marcos se hace así partícipe de una antigua tradición que reconocía a Cristo como un hombre sin pecado. C. Fletcher-­Louis32 señala que ya san Pablo conocía esta creencia cuando, por ejemplo, en 2 Cor 5,19-20 escribe que «a Cristo, que no conoció pecado (τὸν μὴ γνόντα ἁμαρτίαν), [Dios] lo hizo pecado por nosotros». En Rom 8,3 el apóstol reconoce que Dios ha enviado a su hijo «en una carne semejante a la del pecado (ἐν ὁμοιώματι σαρκὸς ἁμαρτίας)». Entonces, por una parte, tenemos que Jesús, como Mesías, asume la representatividad de Israel y va a bautizarse con Juan Bautista. Por otra, es reconocido al modo adámico previo a la expulsión del Edén, como un hombre sin pecadoı.

			El río Jordán, en el contexto del bautismo, también se relaciona con las visiones del profeta Ezequiel cuando, al modo de Jesús, «el cielo se abrió» en el río Quebar (Ez 1,1)33. En tardías interpretaciones judías sobre las visiones de Ezequiel se hablará del río Quebar como un espejo de las realidades celestiales, esto es, de la gloria de Dios y de todo lo que rodea a la mercabá34. Esta idea de las realidades celestiales siendo transparentes para el profeta también se aplicaba a Adán en el 2En cuando Dios señala: 

			Así mismo hice que le fueran abiertos los cielos ( ) [a Adán] de par en par con el fin de que viera los ángeles que estaban cantando un himno de victoria. Y una luz sin sombras ( ) inundó para siempre el paraíso (2En 11,72ı).

			Las tradiciones que relacionaron el bautismo de Jesús con la teofanía luminosa de la gloria de Dios fueron muy tempranas. Así Justino el Mártir en su Diálogo con Trifón (88,3) describe que «cuando Jesús vino al río Jordán, donde Juan estaba bautizando, descendió hacia las aguas y un fuego encendió las aguas del Jordán»35. En los Oráculos Sibilinos (7,81-84) leemos sobre la dinámica que se produce en el bautismo: 

			verterás agua en el fuego puro a la vez que exclamarás así: «Igual que el Padre te engendró como Palabra, así solté yo un ave, veloz Palabra, mensajera de palabras, mientras que con aguas santas salpiqué tu bautismo, mediante el cual surgiste del fuego»ı.

			Mencionemos también la Predicación de Pablo citado por el Pseudo Cipriano que menciona que «cuando Jesús fue bautizado, se vio fuego sobre las aguas»36ı.

			Asociado con el fuego, el motivo de la luz también estuvo presente en la temprana interpretación cristiana del bautismo. La crítica textual así lo atestigua en dos manuscritos de la Vetus Latina. En uno de ellos, Codex Vercellensis, anterior a la Vulgata, se agrega la siguiente frase al texto evangélico: «una gran luz brilló sobre las aguas» (lumen ingens circumfulsit de aqua). El segundo manuscrito, del siglo VI, es el Codex Sangermanensis agrega la siguiente frase: «una luz grande brilló desde el agua» (lumen magnum fulgebat de aqua)37. Por otra parte, en el heterodoxo Evangelio de los Ebionitas se nos dice que en el bautismo de Jesús una gran luz brilló alrededor del lugar. Efrén el Sirio en su Comentario del Diatesaron describe que en el bautismo de Jesús apareció sobre las aguas un «esplendor de luz»38ı.

			Por lo tanto, el río Jordán no solo es símbolo de la penitencia del pueblo de Israel al modo de Adán y Eva en el Tigris; también lo es de la inmediatez de la luminosa gloria divina en el bautismo de Jesús al modo de Adán en el Jardín del Edén. Y si esto es cierto respecto al río, lo mismo podemos decir respecto a los vestidos de Jesús durante el bautismo. A pesar de que estos no se mencionan en los sinópticos ni en el evangelio de Juan, san Pablo da a entender que conoce una tradición al respecto. Así, el apóstol señala en Gal 3,27 que «los que os habéis bautizado en Cristo os habéis revestido de Cristo (Χριστὸν ἐνεδύσασθε)». Más tarde, sin embargo, estas tradiciones se desarrollarán más abiertamente como es el caso de Efrén el Sirio que, en su Himno a la Epifanía (12,1), dice que, en el bautismo de Jesús, Adán volvió a encontrar la gloria que existía entre los árboles del Edén. Y es que «él [Jesús] descendió y recibió [los vestidos] desde el agua, se los puso y ascendió adornado por ellos. Bendito sea Él que ha tenido misericordia de todos»39ı.

			De nuevo, no podemos estar seguros si estas antiguas tradiciones en relación con el fuego, la luz y los vestidos brillantes en el bautismo de Jesús ya eran conocidas por los autores de los evangelios. Lo que sí podemos asegurar, es que de manera muy temprana se interpretó el bautismo de Jesús al modo de la teofanía de la gloria de Dios en Ez 1,27-28, de la apariencia gloriosa de Adán antes del pecado al modo de la VidAd (versión latina) (13,2) [o de los más tardíos Pseudo-Jonatán (PsJon) al Gn 3,21; GnR 20,12; Apocalipsis de Baruc (versión siriaca) 4,16; Libro de las revelaciones de Clemente 3,4; 4,2; PRE 14; 20; Himno de la Perla (en los Hechos de Tomás) o del Paraíso de luz en el 2En 11,72 o en el apócrifo eslavo El contrato de Adán con Satanás.

			
b) Los cielos abiertos y la manifestación de la gloria de Dios

			Una vez bautizado, y cuando Jesús sale de las aguas, vio los cielos abiertos. El que los cielos se abrieran ya nos sitúa en una experiencia visionaria al modo de las revelaciones del AT. Los cielos abiertos aluden a la comunicación entre las esferas divinas y el hombre (Ez 1,1); a los acontecimientos escatológicos cuando Dios viene finalmente a reinar sobre Israel (Is 63,15–64,4; 24,17-20); y como presagio del rompimiento del velo del templo que separaba a Dios de los hombres (Mc 15,38-39). También la imagen de los cielos abiertos nos lleva a la glorificación de Jesús si la comparamos con la iniciación de Leví de acuerdo con el TestLev: 

			Los cielos se abrirán y la santificación vendrá sobre él desde el templo de la gloria con una voz paternal como desde Abraham e Isaac. Y la gloria del Altísimo estallará sobre él. Y el espíritu del entendimiento y la santificación descansará sobre él [en las aguas] (TestLev 18,6-7ı)40.

			Es necesario constatar que el reemplazo deliberado de Mt de «los cielos se rasgaban» (σχιζομένους τοὺς οὐρανοὺς) en Mc 1,10 por la expresión «se abrieron los cielos» (ἠνεῴχθησαν οἱ οὐρανοί) (Mt 3,16) nos lleva nuevamente a la experiencia visionaria de la mercabá o trono divino del profeta Ezequiel (Ez 1,1). Esto se explica porque tanto en el relato de Ez y en el de Mt, el verbo «ver» o «contemplar» es importante no solo para describir la experiencia (Ez 1,1.3//Mt 3,16), sino para contextualizarla en la práctica visionaria al modo apocalíptico. Que esta experiencia visionaria se relacione con la gloria de Dios, siguiendo la influencia de la experiencia de Ez, se refuerza cuando constatamos que esta imagen no solo estaría presente en el relato del bautismo, sino también en Jn 1,51; Hch 7,56; 10,11; Ap 4,1; 19,11ı.

			La relación entre los cielos abiertos y la contemplación de la gloria de Dios se refuerza, además, con la rasgadura de la cortina del templo inmediatamente después de la muerte de Jesús: 

			Entonces el velo del Santuario se rasgó en dos, de arriba abajo (καὶ τὸ καταπέτασμα τοῦ ναοῦ ἐσχίσθη εἰς δύο ἀπ’ ἄνωθεν ἕως κάτω). El centurión, que estaba frente a Jesús, al ver que había expirado de aquella manera, dijo: «Verdaderamente este hombre era hijo de Dios» (Mc 15,38-39ı).

			Vale la pena señalar dos detalles importantes que relacionan este hecho con el bautismo, especialmente en lo concerniente a la manifestación de la gloria de Dios. En primer lugar, el velo del templo se rasga desde arriba hacia abajo, dando a entender de qué se trata de un acontecimiento de origen divino. En segundo lugar, el velo del templo es caracterizado por Josefo en La guerra de los judíos como una representación de los cielos. Estos dos hechos, más el reconocimiento del soldado romano sobre la identidad divina de Jesús, nos hablan de una teofanía de la gloria de Dios que irónicamente acontece en el contexto de la crucifixión41. Esta tendencia interpretativa también encontrará su camino entre los padres de la Iglesia. Es el caso de Hipólito (Discurso sobre la Teofanía Santa 6), para quien los cielos abiertos en el bautismo de Cristo apuntaban a que las puertas gloriosas de la cámara nupcial en los cielos fueron abiertas ante el novio. «Así que cuando el Espíritu Santo descendió en forma de paloma y la voz del Padre se extendió por todas partes, fue apropiado que las puertas del cielo se levantasen»42. En otras palabras, con Jesús la inmediatez con Dios y su gloria, perdida tras el exilio del Jardín del Edén, se ha recuperado en su persona quien ha venido a unirse con el pueblo creyente al modo de un novio y una noviaı.

			
c) La voz celestial y la identidad real de Jesús como segundo Adán

			La voz celestial que proclama «Tú eres mi Hijo amado, en ti me he complacido» (Mc 1,11) es conocida por los rabinos como la «Hija de la voz» (בת הקול) y es parte de esta teofanía al modo de 1 Re 19,11-13. Por otra parte, la «Hija de la voz» en algunos textos rabínicos posteriores se asociará con el Espíritu43 al modo del Cant 2,1244. El contenido de esta voz en Mc 1,11 define quién es Jesús a partir de un midrás que combina el Sal 2,7 e Is 42,1-2. El primero es un salmo real de adopción: cuando el rey David fue ungido, Dios lo engendró como Hijo de Dios: בְּנִי אַתָּה--אֲנִי, הַיּוֹם יְלִדְתִּיךָ (Sal 2,7). Recordemos que Adán había sido puesto en el Jardín para «dominar» o «gobernar» (רדה) (Gn 1,26); y para «conquistar» o «tomar» (כבש) (Gn 1,28). Tanto en el primer caso (Nm 24,19; 1 Re 5,4; Sal 72,8; 110,2), como en el segundo (Jos 18,1; 2 Sm 8,11; Sal 8,6-7) los términos tienen un uso militar aplicable a los líderes de Israel en relación con la Tierra prometida. En el contemporáneo 2En se menciona que Dios designó a Adán para ser rey sobre la tierra (   )45. Todo esto significa que la «Hija de la voz» reconoce la naturaleza real de Jesús al modo de una teofaníaı.

			Ahora bien, el segundo texto de este midrás (Is 42,1-2) completa la idea de Jesús como rey. La expresión fundamental es «רָצְתָה נַפְשִׁי» (ἐν σοὶ εὐδόκησα) que podríamos traducir como «en quien mi ser se complace». Ahora, en el contexto de Is 42,1-2 esta complacencia implica la identificación de Jesús como el siervo sufriente, a quien Dios sostiene, y quien traerá la justicia a todas las naciones a través de sus padecimientos. En este sentido Jesús se presenta como aquel que realiza hasta el extremo lo que el primer Adán como rey no pudo: obediencia y fidelidad a Dios hasta la muerte. Esta idea se expresa en uno de los himnos cristianos más antiguos que conservamos gracias a san Pablo: Flp 2,6-8. En este himno existiría una clara referencia adámica en el uso de la palabra «forma» (μορφῇ) para describir la condición divina de Jesús. El segundo Adán, al igual que el primero antes del pecado, compartía la «imagen» (εἰκών) y «semejanza» de Dios (Gn 1,26). Tal como lo reconoce J. D. G. Dunn46 εἰκών y μορφῇ pueden ser entendidos como sinónimos. La diferencia, sin embargo, es que Cristo, el Adán Celestial (Rom 5,14; 8,29; 1 Cor 15,49; 2 Cor 3,18; 4,4; Col 3,10), asumió la forma de esclavo, se rebajó a sí mismo y se hizo obediente hasta la muerte en cruzı.

			El cual [Jesús], siendo en la forma de Dios (ὃς ἐν μορφῇ θεοῦ), no reivindicó su derecho

			a ser tratado igual a Dios, sino que se despojó de sí mismo

			tomando la forma de esclavo (μορφὴν δούλου λαβώνı).

			Asumiendo semejanza humana

			y apareciendo en su porte como hombre, se rebajó a sí mismo,

			haciéndose obediente hasta la muerte (γενόμενος ὑπήκοος μέχρι ανάτου),

			y una muerte de cruzı.

			Por lo tanto, la voz del cielo define quién es Jesús (Hijo de Dios, el Rey de Israel, el ungido, a quien Dios sostiene, el siervo sufriente), cuál es su misión (traer la justicia a Israel y a todos los pueblos), y cómo la llevará a cabo (sufrimiento paciente, obedienciaı).

			
d) El Espíritu y la nueva creación en el bautismo de Jesús

			Junto con la voz que se escucha cuando los cielos se abren, el Espíritu desciende sobre Jesús como una paloma (Mc 1,9). No hay que pasar por alto la relación entre Mt y Ez con relación a cómo el Espíritu se posa sobre Jesús. En el caso de Mt 3,16 se nos dice que el Espíritu de Dios bajaba como una paloma «y venía sobre él» [Jesús] (ἐπ’ αὐτόν), lo mismo que en Ez 2,2 cuando el Espíritu vino al profeta (ἐπ᾿ ἐμὲ). Esta analogía acerca, una vez más, la narración del bautismo a las visiones de la gloria de Dios al modo de Ez. El que se describa al Espíritu como una paloma haría alusión a varios textos veterotestamentarios y rabínicos. M. Pérez Fernández47 nos recuerda que en el Cant encontramos maravillosamente expresado el juego amoroso entre el amado y su amada (Cant 1,7; 2,10-14; 3,1-4). Esta última, quien bien puede representar a Israel, se la describe como una paloma (Cant 2,14; 5,2). En el contexto del bautismo de Jesús, la paloma puede interpretarse como una referencia de la relación amorosa entre el Padre y el Hijo (este último como símbolo de Israel). En Os 11,11 la paloma alude al pueblo de Israel quien es tomado por Dios para liberarlo y darle cobijo. En el bautismo Dios acoge al Mesías como personificación de Israel, al modo de una paloma, para darle refugio. También la paloma suele simbolizar el espíritu creador presente en Gn 1,2 que se cierne sobre las aguas para crear la vida. En el Gn 1,2 no se habla de la paloma sino del «espíritu de Dios que aleteaba sobre la superficie de las aguas». Ahora bien, textos rabínicos como b.Hag 15a sí hablan del espíritu aleteando como una paloma sobre la superficie de las aguas en el momento de la creación48. Una versión similar la encontramos en el GnR 2,4 donde se habla del espíritu cerniéndose sobre las aguas como un pájaro. Este carácter cosmológico de la paloma tendrá una gran influencia en textos posteriores49, los que, si bien son más tardíos que el evangelio de Marcos, bien pueden aludir a tradiciones antiguas50. De ser ese el caso, en Mc la paloma desciende o se cierne sobre Jesús durante su bautismo al modo como el espíritu creador lo hizo en el momento de la creación51. No olvidemos el rol que juega la paloma con su triple vuelo anunciando el fin del diluvio en Gn 8,8-12 y, por lo tanto, el inicio de la nueva creación. Jesús se plantea, así, como el nuevo Adán, el prototipo de una nueva creaciónı.

			
e) El relato de las tentaciones: 
Jesús como nuevo Adán y alimento celestial

			La caracterización de Jesús como el nuevo Adán se enfatiza en el siguiente relato, el de las tentaciones en el desierto (Mc 1,12-13). El desierto es un lugar habitado por demonios y bestias (2Bar 10,8); el lugar donde se producirá la batalla definitiva entre los hijos de la luz y los hijos de las tinieblas (1QS 8,12-15); el lugar de la prueba y tentación (Jub 17,17); el lugar donde Dios protege de manera especial a sus hijos (PsJ Dt 31,10). Jesús ha sido ungido con el Espíritu quien lo empujó (εκβαλλει) al desierto donde estuvo cuarenta días y donde fue tentado por Satanás (Mc 1,12-13). Mt es más específico respecto al tiempo señalando que fueron «cuarenta días y cuarenta noches» (Mt 4,2). Los cuarenta días y noches de Jesús en el desierto hacen alusión a la misma cantidad de tiempo que Moisés ayunó cuando subió al Sinaí (Ex 34,28) o a los cuarenta días y noches que Elías caminó hacia el Horeb, mientras huía de sus perseguidores que habían renegado de Yavé. Jesús, una vez más representa la historia de Israel, esta vez identificándose con la figura de Moisés y Elías, los mismos que estarán en el relato de la transfiguración. Sin embargo, y, sobre todo, Jesús se presenta en este texto como el segundo Adánı.

			Efectivamente, lo mismo que en la VidAd en los relatos de las tentaciones en Mt y Lc, Satanás es representado con atributos divinos. Recordemos, entre los múltiples ejemplos que encontramos en la VidAd, la versión eslava donde el diablo para tentar a la primera pareja había cambiado a la forma de un ángel acercándose de manera radiante y cantando canciones angelicales (VidAd 18-20.8a). En el caso de Mt 4,8-9 Satanás no se aparece como un ángel, sin embargo, se comporta como una divinidad. En efecto, Satanás lleva a Jesús al pináculo de un monte, lugar tradicionalmente asociado al trono de la gloria de Dios52, para tentarlo mostrándole «todos los reinos del mundo y su gloria». Entonces le dijo: «Todo esto te daré si te postras y me adoras (ἐὰν πεσὼν προσκυνήσῃς μοι)”». La versión lucana es aún más radical cuando Satanás le dice: «Te daré todo el poder y la gloria de estos reinos (ὴν ἐξουσίαν ταύτην ἅπασαν καὶ τὴν δόξαν αὐτῶν,), porque me la han entregado a mí yo se la doy a quien quiero» (Lc 4,6). Pareciera como si el autor de este evangelio supiese de algunas tradiciones que le reconocían el poder de Satanás sobre la tierra y los hombres como lo muestran algunos apócrifos posteriores, tales como El mar de Tiberiades o El contrato de Adán con Satanás. En este sentido es interesante constatar que la actitud de Satanás, de hecho, es muy similar a la de Dios cuando le muestra a Moisés la tierra prometida desde el pináculo del Pisgá, con la diferencia de que Satanás se comporta como un «dios» que no castiga, por el contrario, está dispuesto a darle a Jesús todos los reinos a cambio de que se incline y adore. Así, leemos en Dt 34,1-4: 

			Moisés subió de las estepas de Moab al monte Nebo, a la cumbre del Pisgá, frente a Jericó, y Yavé le mostró la tierra entera: de Galaad hasta Dan, todo Neftalí, la tierra de Efraín y de Manasés, toda la tierra de Judá, hasta el mar Occidental, el Negueb, la comarca del valle de Jericó, ciudad de las palmeras, hasta Soar. Y Yavé le dijo: «Esta es la tierra que bajo juramento prometí a Abrahán, Isaac y Jacob, cuando les dije que se la daría a su descendencia. Te dejo verla con tus propios ojos, pero no pasarás a ella»ı.

			Es interesante constatar que, además de comportarse como un dios, Satanás, a través de esta tentación, quiere revertir los primeros deseos de Dios cuando al crear al hombre a su imagen les exigió a los ángeles que le adorarán. Como ya sabemos, en la versión georgiana de la VidAd leemos lo que le dice Satanás a Adán al respecto: 

			Cuando Dios insufló su espíritu en ti, tu recibiste la semejanza de la imagen divina […]. Dios le dijo a Miguel: «Mirad yo he creado a Adán a semejanza de mi imagen». Entonces Miguel llamó a todos los ángeles y Dios les dijo: «Venid y postraos delante del dios que he creado». Miguel se postró primero y me llamó diciendo: «Tú también, póstrate delante de Adán». Yo le dije: «¡Salid de aquí Miguel! Yo no me postraré delante de quien es más joven que yo, de hecho, yo fui un amo antes que él y sería apropiado que él se postrara delante de mí» (VidAd 13,2-14,3ı).

			Lo que está haciendo, entonces, Satanás es pretender que la primera orden dada por Dios y que él no obedeció, se revierta: que sea el Hijo de Dios quien se incline y adoreı.

			Después de que Jesús resistió todas las tentaciones, al modo del segundo Adán, vivió entre los animales salvajes (ἦν μετὰ τῶν θηρίων) y los ángeles le sirvieron (οἱ ἄγγελοι διηκόνουν αὐτῷ) (Mc 1,13). Ambos acontecimientos son importantes para reconocer la naturaleza adámica de Jesús. En Gn 2,19 se nos dice que Dios 

			modeló del suelo todos los animales del campo y todas las aves del cielo y los llevó ante el hombre para ver cómo los llamaba, y para que cada ser viviente tuviese el nombre que el hombre le dieraı.

			Esto implica el reconocimiento de la jerarquía en la tierra y la armonía que existía entre los seres vivos. El mismo Josefo nos cuenta sobre la avenencia que reinaba entre todos los animales en el Jardín del Edén por cuanto todos hablaban el mismo idioma (Ant. I, 1, 4). En Jubileos se nos cuenta que cuando Adán y Eva fueron expulsados del paraíso se «quedaron mudas las bocas de todas las bestias, animales, pájaros, sabandijas y reptiles, pues hablaban todos, unos con otros, en un mismo lenguaje e idioma» (Jub 3,28). Jesús, al vencer a Satanás, reconstruye la armonía pérdida con los animales, cumpliendo las promesas proféticas de Os 2,20; Is 11,2.6-8; Ez 34,25. Tal como lo reconoce J. Jeremias53: 

			el paraíso ha sido restaurado, el tiempo de la salvación ha llegado, este es el significado de «estaba con los animales salvajes» (ἦν μετὰ τῶν θηρίων). Porque la tentación ha sido superada y Satanás ha sido vencido, la puerta del paraíso es abierta de nuevoı.

			Pero junto con los animales, los ángeles vinieron y «le sirvieron» (διηκόνουν αὐτῷ) (Mt 4,11//Mc 1,13). De nuevo, el servicio de los ángeles parece revertir la desobediencia inicial de tantos seres celestiales que, como Satanás, se habían negado a adorar a Adán en las alturas. Esto es enfatizado de manera más clara en Hebreos donde se nos dice que una vez que Jesús resucitado ha entrado en los cielos (o templo celestial) después de su muerte sacrificial (Heb 1,3b-4) «es adorado por todos los ángeles de Dios» (προσκυνησάτωσαν αὐτῷ πάντες ἄγγελοι θεοῦ) (1,6ı).

			Ahora bien, el verbo que define el actuar de los ángeles es διακονέω que implica el servicio de la mesa, esto es, Jesús es alimentado, como el primer Adán, con la comida de los ángeles. Esto ya lo veíamos más arriba cuando Eva se quejaba, una vez expulsada del Jardín, de que su alimento en adelante ya no sería el de los ángeles, sino las hierbas de las bestias (VidAd 4,2) (versión armenia). Por otra parte, que Jesús recupere el alimento celestial se entiende también a partir de la primera de las tentaciones que Satanás le propuso: «Si eres Hijo de Dios, di que estas piedras se conviertan en panes» (Mt 4,3). La respuesta de Jesús apunta a la naturaleza del verdadero alimento celestial aludiendo a Dt 8,3: «No solo de pan vive el hombre, sino de toda palabra que sale de la boca de Dios». Jesús vuelve a recobrar la condición adámica de la inmediatez de Dios representada por los alimentos54. Lo interesante, desde el punto de vista cristológico, es que Jesús, como nuevo Adán, no solo es alimentado por los ángeles, sino que él mismo se convertirá en el alimento celestial, esto es, en la presencia inmediata de Dios para los creyentes. Así, para san Pablo la Eucaristía también tiene un valor místico-transformativo. Al beber la sangre y comer el cuerpo de Cristo, el creyente se une con él: «La copa de bendición que bendecimos, ¿no es la comunión de la sangre de Cristo? El pan que partimos, ¿no es la comunión del cuerpo de Cristo?» (1 Cor 10,16). Este es el mismo principio que se utiliza para rechazar la comida sacrificada a los dioses: «No podéis beber la copa del Señor, y la copa de los demonios: no podéis ser partícipes de la mesa del Señor, y de la mesa de los demonios» (1 Cor 10,21). La visión de la eucaristía como alimento celestial en Pablo guarda una relación con el cuarto evangelio donde a través de la carne y sangre de Cristo el cristiano se incorpora a este (Jn 6,51.56); y cuando se compara a Jesús cono el maná, el alimento de los ángeles, que ha descendido de los cielos: 

			En verdad, en verdad os digo: no es Moisés el que os ha dado el pan del cielo, sino que es mi Padre el que os da el verdadero pan del cielo. Porque el pan de Dios es el que baja del cielo, y da vida al mundo (Jn 6,32-33ı).

			
f) Jesús, profeta al modo de Adán

			Por último, mencionemos una última característica adámica que adopta Jesús inmediatamente después que ha regresado del desierto a Galilea para comenzar su actividad pública: el don de la profecía. De hecho, lo primero que hace Jesús es anunciar proféticamente: «el tiempo se ha cumplido y el Reino de Dios ha llegado; convertíos y creed en la Buena Nueva» (Mc 1,15). Tal como apunta D. E. Aune55, esta profecía adquiere más contenido si la completamos con las instrucciones que Jesús da a sus discípulos antes de enviarlos a predicar de acuerdo con Mt 10,7-8a: «Id y proclamad que el Reino de los Cielos está cerca. Curad enfermos, resucitad muertos, purificad leprosos, expulsad demonios». Tan seguro estaba Jesús del contenido divino de su profecía que llegaba a decir que «algunos de los aquí presentes no gustarán la muerte hasta que vean venir con poder el Reino de Dios» (Mc 9,1ı).

			Otra de las profecías que marcaron el ministerio público de Jesús fue el anuncio de la destrucción del templo de Jerusalén. En Jn 2,19 leemos: «Destruid este santuario y en tres días lo levantaré». El lenguaje de doble sentido tan propio del evangelio de Juan nos recuerda que Jesús se está refiriendo tanto al templo como a su muerte y resurrección. El que Jesús haya profetizado sobre la destrucción del templo, en todo caso, está atestiguado en Mc 13,2, cuando, ante la admiración de uno de los discípulos ante la belleza del santuario, el maestro exclama: «¿Ves estas grandiosas construcciones? No quedará piedra sobre piedra, ni una que no sea derruida». Esto sin contar con los numersos testimonios de personas durante el juicio y ante Jesús crucificado que mencionaban esta profecía (Mc 14,58; Mt 26,61; Mc 15,29b-30; Mt 27,40; Hch 6,13-14)56. Por último, y siguiendo a D. E. Aune, recordemos las profecías de Jesús sobre su propia muerte: Mc 8,31; 9,31; 10,33-34 y paralelos. De entre estas la más completa es Mc 10,33-34: 

			Ya veis que subimos a Jerusalén, donde el Hijo del hombre será entregado a los sumos sacerdotes y a los escribas. Lo condenarán a muerte y lo entregarán a los paganos; se burlarán de él, le escupirán, le azotarán y lo matarán. Pero a los tres días resucitaráı.

			Es probable que la mención a los tres días luego de los cuales resucitaría sea una adición ex evento, pero el que Jesús profetizara su muerte violenta y posterior resurrección tiene todos los visos de realidad57ı.

			
Conclusiones al texto del bautismo de Jesús

			Este detallado análisis del bautismo de Jesús nos permite concluir que en Cristo confluye de manera eximia las cualidades que definían a Adán antes de la desobediencia. Jesús es el sujeto de la contemplación divina al modo de Adán en el Jardín del Edén. Así Jesús contempla la gloria de Dios reflejada en el río Jordán ya sea a través de la luz, el fuego, o de sus vestidos. En ese sentido, las realidades celestiales se vuelven inmediatas al modo como lo eran en el Paraíso. Jesús, al modo de Adán, se presenta como Rey, pero uno que obedecerá a Dios hasta la muerte. Esto hará que, revirtiendo la suerte del primer Adán, las bestias del campo y los ángeles le sirvan. Esto implica que una vez más los alimentos celestiales nutrirán al segundo Adán. Más aún, Jesús, al modo de Adán, vuelve a tener acceso al conocimiento divino a través de la profecía que caracterizará su ministerio públicoı.

			Hay sin embargo un elemento nuevo en este segundo Adán. En la narrativa del bautismo de Jesús, este aparece no solo como el sujeto de la actividad visionaria, sino como la teofanía en sí misma. En otras palabras, Jesús es el observador de la teofanía y la encarnación de esta. En palabras de A. Chester58: «Jesús no solo tiene una visión del mundo y de la sociedad siendo transformada por Dios. Él también tiene una visión de sí mismo y de su estatus humano siendo transformado». Quizás este elemento queda en especial relieve cuando pensamos en el alimento celestial o en el templo. Jesús no solo es alimentado por los ángeles, sino que él mismo se convertirá en el «pan de vida» que alimentará a los suyos. Jesús no solo profetiza sobre la destrucción del templo, sino que él mismo se convierte en el lugar donde la presencia de Dios habita. Jesús no solo reconstituye la antropología adámica de la «visión o inmediatez» de Dios, sino que él mismo encarna esta cualidad. Esta cristología es la base para entender los diferentes aspectos que caracterizan la internalización de la experiencia religiosa en el cristianismo primitivoı.

			Para confirmar las conclusiones de este análisis, estudiemos un segundo texto pertinente al respecto: la transfiguración de Jesús. Una vez más nos concentraremos en los elementos adámicos del texto, omitiendo aquello que no sea conducente a tal finalidadı.

			
5.2. Jesús como el nuevo Adán en el relato de la Transfiguración

			La idea de Jesús como sujeto y objeto de la visión de Dios se representa también en el texto de la transfiguración. La transfiguración de Jesús puede ser entendida como una teofanía. Esto se confirma con el hecho de que, luego de la experiencia, mientras descendían de la montaña, Jesús advierte a Pedro, Santiago y Juan no decir nada a nadie sobre «lo que habían visto» (ἃ εἶδον) (Mc 9,9). Mateo es más explícito al reemplazar la expresión de Marcos «ἃ εἶδον» por «τὸ ὅραμα» (visión) (Mt 17,9). Lucas, a su vez, también agrega otros elementos visionarios a la experiencia al señalar que esta sucedió mientras Jesús estaba orando (ἐγένετο ἐν τῷ προσεύχεσθαι αὐτὸν) (Lc 9,29), que los discípulos vieron su gloria [de Jesús] (εἶδον τὴν δόξαν αὐτοῦ) (Lc 9,9.32), y que Moisés y Elías aparecieron en su gloria (Μωϋσῆς καὶ Ἠλίας, οἳ ὀφθέντες ἐν δόξῃ) (9,30-31). Esta experiencia visionaria tiene una fuerte influencia de Ex 24,1-2.9-1859 y Ex 34,29-3560. Los paralelos entre el relato Marcano y el Éxodo son importantes: en ambos relatos se habla de una montaña alta (Ex 24,12.15-18; Mc 9,2); una nube que desciende y la cubre (Ex 24,15-18; 34,5; Mc 9,7); una voz que viene desde la nube (Ex 24,16; Mc 9,7); las figuras centrales comienzan a brillar (Ex 34,29-30; Mc 9,2-3); los testigos de esta transformación sienten temor (Ex 34,30; Mc 9,6); el evento sucede después de seis días (Ex 24,16; Mc 9,2) y un grupo selecto de personas es mencionado (Ex 24,1; Mc 9,2). Estas similitudes fueron aprehendidas desde muy temprano por los padres de la Iglesia61ı.
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