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Introduccion

Cuando hablamos de «experiencias religiosas» en el mundo judeo-
cristiano del siglo 1 tenemos que considerar su cosmologia jerarqui-
zada 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 versién griega, se
habla de que Dios aparecer4 «en el cielo de los cielos» (1En 1,4). O pen-
semos en el viaje celestial de Levi en el Testamento de Levi donde el pro-
tagonista contempla los cielos abiertos, una voz que lo llama de lo alto
(TestLev 2,6) y el comienzo de un viaje que lo llevard por siete cielos. En
la medida en que el protagonista se va adentrando en los cielos, estos
aparecen méas luminosos porque estidn més cerca del Sefior (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 4ngel le abre
las puertas del séptimo cielo y puede contemplar el templo santo y el
Altisimo sobre un trono de gloria (TestLev 5,1). Alli, en lo més alto, Levi,
vestido con los atuendos que solo el sumo sacerdote podia portar en el
templo de Jerusalén (TestLev 8,1), serd ungido con 6leo sacro y alimenta-
do con pan y vino sagrados. Finalmente, recibird el cetro de justicia (Test-
Lev 8,4-8) y una revelacién especial sobre la historia de Israel (TestLev
8,11-17). Por ultimo, consideremos el relato autobiogréfico de san Pablo,
quien en 2 Cor 12 habla de las «visiones» o «revelaciones» que recibié
en el «tercer cielo» o «paraiso» donde ascendié y donde escuché «pa-
labras inefables». Si bien Pablo habla de tres cielos en la segunda carta
a los Corintios, el autor de la carta a los colosenses hablara de «la espe-
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ranza que os estd reservada en los cielos» (Col 1,5); o el autor de Efesios
diré que el Cristo «que bajé es el mismo que subié por encima de todos
los cielos, para llenar el universo» (Ef 4,10)".

Junto con la revelacién de secretos concernientes a la Historia o al
cosmos en las alturas, los primeros apocalipsis judios frecuentemente
describen con gran detalle la transformacién externa de sus protagonis-
tas. En estos relatos, el visionario a menudo se encuentra de pie en el
cielo superior ante la incomprensible manifestacién antropomérfica de
la gloria de Dios (Kabod) que finalmente se convertird 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 his-
torias apocalipticas 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 te-
rrenales y lo ungen con aceite luminoso. En el curso de tal uncién, el ser
humano adopta un nuevo cuerpo luminoso que recuerda la forma del
Adén previa al primer pecado.

En esta dindmica 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 rio Quebar, el profeta es testigo de las realidades
que rodean el trono de Dios. También es lo que ocurre en el bautismo de
Jesus cuando los cielos se abren para que descienda el Espiritu, al modo
de una paloma, junto a una voz divina que exclamaba «ti eres mi hijo
amado, en ti me complazco» (Mc 10-11). Por tltimo, mencionemos al
Apocalipsis donde el visionario ve una puerta abierta en los cielos para
desde allf contemplar no solo la gloria del trono divino sino la revela-
cién de los acontecimientos finales (Ap 4,1-2).

Sea que el creyente «ascienda» a los cielos, o las mismas realidades
celestiales se le muestren en la tierra, siempre encontramos una «ven-

! A.Y. Collins, Cosmology & Eschatology in Jewish & Christian Apocalypticism (Brill:
Leiden, 1996), 25-32.
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tana» o «puerta» abierta que posibilita las «revelaciones», «visiones» o
«suefios» sobre los misterios de la Historia, el orden del cosmos o la glo-
ria divina. Con distintas tonalidades esta es la descripcién de las experien-
cias religiosas apocalipticas (andlogas a lo que se denominar4 posterior-
mente «mistica») durante el tltimo tiempo del judaismo del segundo
templo y hasta la primera mitad del siglo 11 de nuestra era. Dicha ideolo-
gia apocaliptica, en la que la gloria antropomérfica de Dios se convierte
en un modelo o imagen de la transformacién del vidente, estd profunda-
mente arraigada en las tradiciones biblicas, y especialmente, en el en-
tendimiento sacerdotal de que el cuerpo humano fue disefiado original-
mente siguiendo la Forma divina. Los estudiosos han notado que el
antropomorfismo divino recibié su expresién mas contundente en las
tradiciones sacerdotales donde Dios se representé corporalmente. Ya en
el primer capitulo del Libro de Génesis, el concepto de corporeidad divi-
na esta estrechamente relacionado con la imagen de la humanidad mis-
ma. Esta semejanza morfolégica entre el cuerpo humano y lo divino,
expresada en la tradicién sacerdotal a través del concepto de la «imagen
de Dios», se convertird en una estratagema crucial para las transforma-
ciones de los visionarios en varios relatos apocalipticos judios y cristianos.

Otro aspecto importante del temprano antropomorfismo divino,
como modelo de la transformacién externa del visionario, es su aspecto
sacerdotal. Al principio de la Biblia hebrea, los retratos de la gloria divi-
na o Kabod, se rodean con representaciones de la adoracién celestial y
terrenal. Cabe destacar que estos primeros relatos intentan imaginar a
la deidad no simplemente como una manifestacién antropomérfica, sino
que ademds como un nexo crucial con la devocién y la adoracién cultual.
Tal veneracién de la Forma gloriosa y divina tiene lugar no solo en el
cielo, donde el Kabod esta rodeado por el culto angelical, sino también
en la tierra, donde la presencia simbélica 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 raices tempranas de esta imagineria
del Kabod se pueden rastrear en la mitologia que se encuentra en el pri-
mer capitulo de Ezequiel, que se convertird en una inspiracién durade-
ra para generaciones de visionarios apocalipticos. La tradicién del Kabod,
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que se encuentra en Ezequiel y en la fuente sacerdotal, promulga un
modo teofanico distintivo que ejercerd una evidente influencia en mu-
chas representaciones biblicas y apocalipticas de Dios, incluido Daniel 7.
El Kabod se convierte asf en un simbolo emblematico de la ideologia
teofdnica que postula la aprehensién visual de la presencia divina que
presupone la correspondiente transformacién externa del visionario
que la contempla.

Sin embargo, ya en la Biblia hebrea se pueden ver las raices tempra-
nas de otra importante tendencia que intenta internalizar la experiencia
religiosa al llamar la atencién sobre el aspecto auditivo, invisible e in-
corpéreo de la Presencia divina. De esta manera, encontramos narracio-
nes polémicas que se oponen a las representaciones corporales de la
deidad. Los estudiosos han notado durante mucho tiempo una fuerte
oposicién del Deuteronomio, y la llamada «escuela deuteronémica», a
los desarrollos divinos antropomérficos tempranos. Se cree que la es-
cuela deuterondmica inicié la polémica contra las concepciones antropo-
morfas oculares de la deidad, que fueron posteriormente adoptadas por
los profetas Jeremfas y Déutero-Isafas. En busca de desalojar la antigua
«corporalidad divina, la escuela deuteronémica promulgé una ideolo-
gia auditiva anticorpérea del Nombre divino que moraba en su morada
exclusiva, esto es, en el templo de Jerusalén. En la ideologia deuteroné-
mica, 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 tradicién visual externa del Kabod, en la que la imagen del san-
tuario terrenal es un espejo del Templo celestial, el paradigma auditivo
del Nombre divino no se limitard tnicamente a las revisiones del san-
tuario terrenal, sino que también promovera una novedosa comprensién
auditiva de la mercabd y de su divino Conductor.

El concepto sorprendentemente abstracto de Dios defendido por la
teologfa deuteronomista se convirtié asi en el fundamento conceptual
del paradigma de la experiencia religiosa internalizada ya en los prime-
ros materiales judios. La incorporeidad de la teologia deuteronomista
sirve como testigo importante respecto a que la internalizacién de la
experiencia religiosa en el medio judio no fue una novedad extranjera
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«helenistica» que surgié bajo la influencia de la filosofia platénica, sino
mas bien un fenémeno judio genuino que se deriva de los primeros de-
bates teofénicos biblicos.

Es de destacar que, si bien la ideologfa deuteronomista no abandona
por completo la terminologfa relacionada con el concepto de la gloria di-
vina (Kabod), le niega cualquier representacién corporal. El ejemplo cl4-
sico de tal tendencia puede encontrarse en el relato deuteronomista de
la aparicién de Dios a Elfas en el monte Horeb en 1 Re 19,11-13, donde la
apariencia corpérea de Dios es negada repetidamente?®. En textos poste-
riores, como el Apocalipsis de Abraham, la Forma divina en la mercaba sera
reemplazada por la Voz divina que viene del fuego. A menudo, en tales
relatos, la Presencia divina corpdrea ya no se postula, sino que se niega.

Los conceptos del Nombre y la Voz divina se convierten en impor-
tantes elementos biblicos para el desarrollo del paradigma de la inter-
nalizacién de la experiencia religiosa. En esta, la metamorfosis del vi-
sionario ya no se modela siguiendo la gloriosa imagen externa divina,
sino la de su contraparte incorpérea en la Forma del Nombre divino. No
es una coincidencia que las energias del Nombre divino, pronunciadas
en las oraciones de los misticos, desempefien un papel tan importan-
te en la praxis tardia de hesicasmo, donde la visién de Dios serd profun-
damente interiorizada. Estos relatos posteriores a menudo hablardn no
de la luminiscencia, un atributo importante del paradigma visual exter-
no, sino de la oscuridad que finalmente conduce a la unién unitiva con
Dios y con la visién de la luz més alld de toda luz. Tal ausencia de efectos
visuales externos se contrapone a la majestuosidad luminosa de las
transformaciones de los visionarios a la imagen antropomérfica del
Kabod y frente a la mercaba.

2 1Re19,11-13: «Le dijo: “Sal y permanece de pie en el monte ante Yavé”. Enton-
ces Yavé pasé, y hubo un huracén tan violento que hendia las montafias y quebraba
las rocas a su paso. Pero en el huracdn no estaba Yavé. Después del huracdn, 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
ofrlo Elfas, enfundé su rostro con el manto, salié y se mantuvo en pie a la entrada
de la cueva. Le llegd una voz que le dijo: “;Qué haces aqui, Elfas?”».
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Ejemplifiquemos lo que hemos dicho con un relato del Pseudo Ma-
cario, un monje que habitd entre la regién de Mesopotamia y Asia Menor
en la segunda mitad del siglo 1v 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, podrfamos decir, uno
mas {ntimo, donde el inicio se encuentra en la encarnacién del Hijo de
Dios como expresién de una antropologia que es capaz de asumir des-
de la propia humildad la gloria divina:

Elinenarrable e incomprensible Dios se ha humillado a sf mismo en su
bondad; él se ha vestido a sf 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 transformé a s{ mismo, se encarnd, se
mezcld con los santos, pios, y fieles, y lleg a ser «un espiritu» con ellos. De
acuerdo con san Pablo (1 Cor 6,17), [Jests llegé 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 BC).

La experiencia religiosa tiene como protagonista a Dios, y no podria
ser de otra manera, pero esta vez Fl viene a vivir o asumir el cuerpo de
bajeza que nos caracteriza para que asi nosotros podamos acceder a la
gloria divina. Y es que a partir del pecado de la primera pareja, el Demo-
nio habfa cubierto el corazén del hombre con un velo que le impedia
participar de la gloria divina. Este mismo velo que, gracias a la encarna-
cién, 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, 3).

Fijémonos que el objeto de la experiencia religiosa es la misma: ser
testigo de la gloria divina y ser transformados por ella. Sin embargo,
ahorala dindmica es otra. Se ha pasado desde los escenarios grandiosos
de los diferentes cielos, cada uno con sus propias realidades (4ngeles, de-
monios, tronos, potestades), a una reflexién antropolégica donde, escon-
dido en el corazén del hombre, se encuentra la «gloria» o «imagen» de
Dios. Aun asf, en ambos paradigmas de la experiencia religiosa, externa
e interna, sus visionarios finalmente logran el mismo resultado, a saber,
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la metamorfosis portentosa que les permite revertir la antigua maldicién
y restaurar la naturaleza humana original que la primera pareja proto-
l6gica perdi6 en el Jardin 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, mas bien se trata de caminos paralelos o acentos que de una
u otra manera caracterizan a ciertos autores o corrientes de pensamien-
to. Este proceso de cambio es el que hemos llamado «internalizacién de
la experiencia religiosa», uno de los momentos, quizas, mas importantes
en el desarrollo del cristianismo y del judaismo de los primeros siglos de
nuestra era y que serfa vital para la posterior idea de la «persona» en el
mundo occidental.

El propésito principal de la presente obra es explorar en detalle las
transformaciones externas e internas antes mencionadas y sus antece-
dentes conceptuales. Los estudiosos, de manera correcta, definen al neo-
platonismo de la escuela alejandrina como crucial en esta dindmica de
la «internalizacién» de la experiencia religiosa. En efecto, filsofos como
Filon de Alejandria, Clemente de Alejandria, Basilides, Valentin el Gnés-
tico, Origenes son expresiones claras del rico y original didlogo entre la
filosoffa neoplaténica y cristianismo. Sin embargo, como ya hemos men-
cionado, la internalizacién de la experiencia religiosa bebe de antiguas
rafces presentes en la teologia deuteronomista y desarrollada con fuer-
za a través del cristianismo y del judaismo desde el siglo 1 potenciados
por factores como las teologias del templo, el dualismo cosmolégico
y ético, ciertas ideas cristolégicas, la idea de la contrapartida celestial,
etc. De hecho, el judaismo del segundo templo aporta diversas perspec-
tivas novedosas al momento de estudiar el proceso de internalizacién de
la experiencia religiosa.

En el primer capitulo de esta obra se analizard la antigua antropolo-
gia judia caracterizada por la inmediatez de Dios a través de la ropa, la
luminosidad, el alimento celestial y la capacidad profética de Adén y Eva;
de cémo se perdieron estas cualidades; y finalmente de cémo Jesus abre
una nueva posibilidad de inmediatez con Dios expresada en una «cris-
tologfa de la visién de Dios». El andlisis de textos apdcrifos, especialmen-
te la Vida de Addn y Eva, de textos canénicos (especialmente el bautismo
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y la transfiguracién en clave visionaria) y de los primeros padres serdn
fundamentales. Esta perspectiva cristolégica «de la visién de Dios» sera
decisiva para entender a lo largo de la obra los fundamentos teolégicos de
la «internalizacién» de la experiencia religiosa.

En el segundo capitulo, los autores analizardn la experiencia religio-
sa de san Pablo en 2 Cor cuando ascendié a través de un «cuerpo espiri-
tual» al Parafso o al tercer cielo. Esta es una experiencia que claramen-
te se enmarca en el contexto apocaliptico judio-cristiano del siglo 1. La
antropologia de Pablo es fundamental para entender su experiencia.
Luego los autores nos llevaran a Filén de Alejandria para apuntar que si
bien, para el alejandrino, el viaje celestial es una experiencia importan-
te, no es el «cuerpo» sino la «mente» (nous) la que asciende a los cielos.
Esta perspectiva, desde el «cuerpo» a la «mente», seré crucial en la in-
ternalizacién posterior de la experiencia religiosa donde el corazén, el
espiritu o la misma mente (segtn la antropologia utilizada) serdn los
protagonistas de la experiencia religiosa.

En el tercer capitulo, Andrei Orlov analiza la evolucién del uso del
término «gloria de Dios» en visiones de caracter sacerdotal y apocalip-
tico ala de la «imagen de Dios» en las Homil{as de Pseudo Macario con
un fuerte acento a la transformacién interior del creyente. El punto fun-
damental de este capitulo es ver cémo el contenido de la «gloria» de Dios
contintia siendo el mismo, al tiempo que se internaliza cuando se habla
de la «imagen» a la cual el hombre fue creado.

En el cuarto capitulo Tomdas Garcia-Huidobro comenzard con una
breve descripcién del templo y su significado simbdlico segtin la tradi-
cién apdcrifa. Especial atencién se enfocard a la figura del Santo de los
santos y del sumo sacerdote. Luego, vamos a ver cémo se personaliza la
imagen del templo en el sumo sacerdote (Simén y Jests son dos ejem-
plos), y cémo algunos textos posteriores van més alld para decir que el
corazoén del creyente es el templo donde Jests es el sumo sacerdote.

En el capitulo quinto se estudiard, desde la perspectiva judia, la tra-
dicional idea de la contraparte celestial, esto es, la existencia en los cie-
los de un doble de la persona en la tierra o del colectivo humano al que
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pertenece. En la primera parte del capitulo, Tomds Garcia-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 interpretacién apocaliptica de la historia que culmi-
na en el fin de los tiempos (el andlisis del libro de Daniel y de la Escalera
de Jacob son fundamentales). Esta contraparte celestial de Israel evolu-
ciona 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 mesidnica
que representa a Israel. La internalizacién 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 Evan-
gelio de Tomds, el Evangelio de Maria, el Himno de la Perla, el Primer Apo-
calipsis de Santiago, el Ireneo de Lyon, Origenes, Gregorio de Nisa y Efrén
el Sirio. En todos estos casos, Jesus es la imagen real (addmica muchas
veces) que la humanidad perdié y tiene que recuperar a través de un
ejercicio interior.

El capitulo sexto pondra en evidencia lo dificil de nuestro anélisis en
relacién con la internalizacién de la experiencia religiosa. Al inicio de
este capitulo Tomds Garcfa-Huidobro analiza la diversidad de modelos
dualistas de cardcter ético presentes en el judaismo del segundo templo.
Aungque siempre hay una dimensién internalizada, por cuanto las deci-
siones éticas siempre se toman en el interior de la persona, el aspecto
escatolégico estd més presente en textos previos a la destruccién del
templo de Jerusalén donde se habla m4s explicitamente de una batalla
entre los dngeles de la luz y de las tinieblas. Sin embargo, la acentuacién
de la experiencia ética de cardcter personal conduce a que se desarro-
llen tratados reales de «psicologia» tanto en la literatura rabinica como
en la temprana literatura monacal cristiana. Varios factores contribuiran
a este peculiar acento, entre ellos la tardanza de la parusfa y la tempra-
na vida monacal con su particular preocupacién por la subjetividad de
la persona.

En términos generales, el proceso de internalizacién de la experien-
cia religiosa responde a muchos factores. El fructifero didlogo entre el
neoplatonismo y el naciente cristianismo esta lejos de ser el inico 0 mas
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importante. En este novedoso estudio, los profesores Andrei Orlov y To-
mas Garcfa-Huidobro abordan otros elementos de naturaleza cristolé-
gica y judia para completar un cuadro fascinante.

Andrei OrLOV
Tomés Garcia-HUIDOBRO
Coeditores de la obra



CapiTUuLO I

La identidad adamica y la visién de Dios:
desde la caida a la redencién

Andrei Orlov
Tomads Garcia-Huidobro, S.].

Introduccién

A partir del cambio de nuestra era se generan en el mundo judio y cris-
tiano unas ricas tradiciones interpretativas del texto del Gn 1-3. A través
de ellas se enfatiza la inmediatez del hombre en relacién con Dios. Lo
que definirfa a la primera pareja seria la visién de Dios que se manifies-
ta 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 as{ 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 serd desvestido de la gloria y
luminosidad de Dios, su alimento ya no sera el resplandor divino y el
conocimiento profético ya no le serd connatural. El hombre vivird bajo
el dominio del Pecado, lo que se traduce en una forma de pensar donde
la idolatria y los actos inmorales son la manifestacién mas clara de su
degradacién. Solo a partir de la penitencia, esto es, la purificacién del
cuerpo y el espiritu, el hombre podr4, con la gracia de Dios, acceder de
nuevo a la semejanza perdida. Este proceso de rehabilitacién se descri-
be de distintas maneras en los evangelios sinépticos. En todas ellas, Jesus,
caracterizado como el segundo Adén, se convierte en el sujeto y el obje-
to de la visién de Dios. Efectivamente, Jests recupera la inmediatez di-
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vina que alguna vez tuvo el primer hombre en el Jardin del Edén y al
mismo tiempo se convierte en el objeto de la contemplacién y adoracién
del creyente que encuentra en él la imagen divina. Esta idea cristolégica
es la base para entender el complejo proceso de la internalizacién de la
experiencia religiosa que estudiaremos a lo largo de esta obra.

El presente capitulo 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 traduc-
ciones de la VidAd, otros apécrifos contemporaneos y los evangelios si-
népticos. Alusiones a otras obras apécrifas posteriores y a la literatura
rabinica también estardn presentes, aunque no como razones funda-
mentarias del capitulo.

1. La caida de la primera pareja: la pérdida
de la gloria divina y de la visién de Dios

Cuando Eva, alentada por la serpiente, vio que el arbol del conocimien-
to del bien y el mal era bueno para comer (72x¥2% yvi7 21v), agradable a los
ojos (2>1y7 x7-myn) y deseable a la vista para alcanzar la sabiduria
(22t yya mamy), tomé de su fruto y comié. Inmediatamente le dio de
comer a su marido (Gn 3,6). A partir de este momento se perdi la inti-
midad con la divinidad, esto es, la visién directa de Dios manifestada en
los vestidos luminosos, en los alimentos y en el conocimiento profético
de Addn y Eva. En contraposicién a estas cualidades addmicas, los ojos
de la pareja fueron abiertos (Gn 3,7) para descubrir su propia desnudez
(on7y 2 W), esto es, la precariedad de la vida carente de toda posesién
al nacer y al morir (Job 1,21; Ecl 5,14; Os 2,5). La desnudez desde el pun-
to de vista biblico se describe, ademads, como el verse desprovisto vio-
lentamente de ropas, cuidados minimos, poder y auxilio (Is 58,7; Ez
18,7.16; Am 2,16). Esta es la razén de por qué, cuando Adén escuché a Dios
en el huerto, tuvo miedo y se escondié (Gn 3,10)". La desnudez, por otra

! T. Garcfa-Huidobro, El regreso al Jardin del Edén como simbolo de salvacién (Este-
1la: Verbo Divino, 2017), 116-117.
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parte, y siguiendo tradiciones misticas judias y cristianas, se expresa
a través de la pérdida de la gloria divina que cubria al hombre ya sea a
través de sus vestidos o de la luminosidad que destellaban. En la versién
armenia de la VidAd 44,20, cuando la mujer comié del fruto aprendié que
«estaba desnuda de la gloria con la cual estaba vestida»? Entonces, ho-
rrorizada comenzd a llorar, mientras le recriminaba a la serpiente: «;Qué
has hecho conmigo?»?. Esta recriminacién se repetird mas adelante a
través de Adan cuando la mujer sea engafiada por segunda vez por el
Diablo. En la versién latina de la VidAd (11,2) el primer hombre exclama
a viva voz: «jAy de ti, Diablo! ;Por qué razén ti combates contra nosotros?
¢Por qué te ocupas de nosotros? ;Qué te hemos hecho para que nos per-
sigas con tanto empefio?». El Diablo, entonces, comienza a reprocharle a
Adén su suerte a través de una historia que se conoce en varias versiones*.
Asi sefiala que

cuando Dios soplé en ti el aliento de vida y tu semblante y semejanza
(est vultus et similitudo) fueron hechos a la imagen de Dios, Miguel te llevé e

? La versién griega cambia la expresion «desnuda de la gloria con la cual esta-
ba vestida» de la versién armenia por «desnuda de la justicia (8ikatoctvrg) con la
cual estaba vestida» (20,1). Esto se explica a través del Sal 17,15 donde leemos «En
cuanto a mi, en justicia (p733) contemplaré tu rostro (719)». A lo largo de esta obra,
salvo que se indique explicitamente una propia, seguiremos la traduccién de: G. A.
Anderson, M. E. Stone (eds.), A Synopsis of the Books of Adam and Eve (Atlanta: SBL,
1999), 58e.

% De la misma manera, y de acuerdo al PRE 14 y 20, cuando la primera pareja
comi6 de los frutos del arbol, «la nube de gloria» que los cubria los abandoné. En
el GnR 12,6 se menciona que una vez que el hombre pecé le fue sustraido «su bri-
llo» (fundamentindose en Job 14,20). En el Libro de las revelaciones de Clemente
se dice que luego de comer del fruto mortal, «fueron despojados de su gloria y se
quedaron desnudos de la luz que vestian» (5,3). De la misma manera, el b.Hag 12a
nos dice que la opinién de algunos rabinos respecto a lo primero que perdié Adadn
después de pecar fue la preciosa luz primordial que Dios se apresuré a esconder. Al
ser desprovistos de la gloria divina que los cubrfa como vestidos resplandecientes,
la primera pareja perdid la intimidad con Dios que lo distingufa ontolégicamente.
En la presente obra todas las citas de los Talmudes y de la literatura rabinica, salvo
que se explicite otra literatura, tienen como fuentes la Judaic Classics Library II.

* Evangelio de Bartolomé 4, 53-54; La cueva de los tesoros 3, 1-7; Cordn Azora XV
(aleyas 26/27 a 35/36) y Azora VII (aleya 10/11 a 12/13).





