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LA METAMORFOSIS DEL CREYENTE

El creyente nace y se hace. Como todo ser humano. ;Por qué,
entonces, lo afirmamos especificamente del creyente? El interro-
gante nos obliga a situarnos en el terreno de la fe. En este nivel
es donde adquiere toda su peculiaridad nuestra afirmacién ini-
cial. El nacimiento a la vida de la fe y el desarrollo posterior, cre-
cimiento e incluso metamorfosis de dicha vida se hallan causados
por elementos distintos a los que intervienen en la generacién
natural y en el desarrollo de la persona engendrada.

El titulo de nuestro trabajo puede resultar extrafo y descon-
certante. Lo utilizamos no para llamar la atencién. Esta no seria
una razoén suficiente. Es el apéstol Pablo quien nos autoriza a ello.
Su encuentro con Cristo cambié radicalmente, metamorfosed su
vida. A partir de su experiencia intima y profunda de la realidad
cristiana describe ésta como una metamorfosis verdaderamente
transformante. Aquello que antes odiaba se convierte en el «objeto»
de su amor apasionado; 1o que habia sido descartado por él, se
torna en su unico centro de interés; considera como basura aquello
que habia valorado como el bien supremo (Fil 3, 8); convierte en el
centro de gravedad de su vida aquello que antes habia desprecia-
do; comienza a adorar aquello que antes aborrecia; Aquel y aquello
que habia pretendido eliminar constituye el objetivo de su entrega
y servicio incondicionales. Lo que antes llenaba su corazén se eva-
poré y dejo sin sentido su vida, siendo suplantado por Alguien o
por algo que habia adquirido para é1 un valor infinito frente a aque-
llo que antes habia defendido con dientes y unas. En él se produjo
una transformacién profunda: la metamorfosis cristiana. En lugar
de «apresar» a Cristo «fue apresado por El» (Fil 3, 12). No sélo habia
encontrado un profeta de mayor categoria que los mas célebres de
la historia de su pueblo, bien conocidos por €él, ni un maestro
de mayor solvencia que Gamaliel, ni un rabino excepcional cuyas
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210 FELIPE F. RAMOS

enseflanzas constituyesen un atractivo irresistible. Le habia salido
al paso la Presencia de Alguien cuya vida, ensefianzas y amor lle-
naban sus incesantes e insaciables busquedas, iluminaba y transfor-
maba su vida, daba sentido a las tradiciones de sus antepasados.
Su existencia adquirié un nuevo origen, un nuevo sentido y una
meta inimaginable. En eso consistié su conversiéon .

La descripcion precedente del apdstol coincide con la defini-
cién que Maria Moliner nos da de metamorfosis en el Diccionario
de uso del espanol: «Cambio profundo o sorprendente efectuado
en una persona o cosa. La nifia experimenté una metamorfosis al
hacerse mujer». Y el Diccionario de la Real Academia define el
verbo metamorfosear como cambiar, transformar. Convertir una
cosa en otra o hacerla muy diferente de como era; es la mudanza
de una persona o cosa de un estado a otro; como de la avaricia a
la liberalidad, de la pobreza a la riqueza. Definiciones que justifi-
can sobradamente el titulo de nuestro trabajo y el uso que hace
Pablo de esta terminologia.

1. EL CREYENTE, «FORMA» DE CRISTO

Hemos entrecomillado la palabra «forma» por dos razones.
Para advertir al lector, en primer lugar, que pretendemos darla
un sentido distinto al que normalmente tiene en el uso corriente.
No nos referimos, por tanto, a la figura o aspecto exterior de los
cuerpos u objetos materiales. Desde este punto de vista la forma
del creyente es idéntica a la del no creyente. La segunda y mas
importante razon es nuestra referencia al apéstol Pablo, que la
utiliza para definir la identidad cristiana. De él procede incluso el
titulo de nuestro trabajo.

1.1. La imagen de la generacion

Hijos mios, por quienes sufro dolores de parto hasta ver a Cris-
to «formado» en vosotros (Gal 4, 19)2

1 R. T Stamm - O. F. Blackwelder, Galatians, en The Interpreter's Bible, X,
p. 459.

2 El verbo odino, desde Homero hasta los tiempos del NT, se halla utili-
zado para designar los dolores del parto o parir con dolor. W. Bauer, Wérter-
buch sum Neuen Testament, in loco.
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La relacién de Pablo con los cristianos de Galacia se expresa
con la imagen de la concepcién y del nacimiento humanos. La ima-
gen es inteligible Unicamente si tenemos en cuenta la mentalidad
antigua sobre la generacion. Segun ella, quien tenia la funcién
activa en la generacién era el varén, no la mujer; ésta actuaba
pasivamente: preparaba la materia a la que daba forma el hom-
bre. La forma pasiva de este verbo, morfozé, «ser formado», indica
algo asi como la formacion del embrién en el seno materno. Pablo
ha dado a luz a las comunidades de Galacia al anunciarlas la
buena nueva de Jesus; las ha convertido en nuevas criaturas.

La metafora utilizada por Pablo une, por tanto, el aspecto
paterno y el materno en la actividad del apéstol. Su relacién con
los galatas es la de un padre. Este aspecto de la imagen lo utiliza
en otras ocasiones:

Porque aunque tengadis diez mil pedagogos en Cristo, pero no
tenéis muchos padres, que fui yo quien os engendré en Cristo por
el evangelio (1 Cor 4, 15-16).

Pues para corresponder de igual modo, os hablo como a hijos
(2 Cor 6, 13).

Sabéis que como un padre a sus hijos, asi os exhortdbamos a
cada uno y os alentabamos (1 Tes 2, 11).

Lo especifico del texto citado més arriba (Gal 4, 19; ver 1 Tes 2,
7) es que el apoéstol se presenta también como madre. Un aspecto,
por otra parte, no del todo desconocido en el NT:

Y aunque podriamos haber dejado sentir nuestra autoridad
como apoéstoles de Cristo, nos comportamos afablemente con voso-
tros, como una madre que cuida de sus hijos (1 Tes 2, 7).

El contexto cultural en el que se mueve Pablo hace que la
metafora desconcertante que utiliza deje de ser tal. Sus lectores
gentiles llamaban padre al instructor y guia que los iniciaba en
los ritos de los cultos mistéricos. Y en el judaismo era considera-
do como padre el rabino que comunicaba su saber a sus discipu-
los. Pablo se diferencia de ellos en que él vivia personalmente la
paternidad divina que le habia sido revelada por Dios en su Hijo
(Gal 1, 16; 2, 20). La paternidad divina que él experimenté viven-
cialmente quiere que sea participada por sus hijos, que éstos
entren en el plano de la gracia a través de Cristo, que es el Unico
evangelio de Dios 3.

3 R.T. Stamm - O. F. Blackwelder, o. ¢., pp. 538-539.
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Pablo recurre a su «paternidad y maternidad» para reengen-
drar una comunidad muerta por su caida o apostasia del evange-
lio. El apdstol es plenamente consciente de que las iglesias de
Galacia, como toda iglesia, son engendradas por el evangelio. Esto
es lo que las hace el «<ser uno» en Cristo (Gal 3, 28-29.186), su fideli-
dad al evangelio. La finalidad de Pablo es devolver a las iglesias
de Galacia la morfé Xristou. Sélo teniendo o estando configuradas
por la verdadera «forma» de Cristo pueden ser la expresion-mani-
festacidén del cuerpo de Cristo. En el re-nacimiento debe reapare-
cer y darse a conocer el verdadero rostro de Cristo. Esta es la pre-
ocupacion suprema del apéstol *.

Los galatas necesitaban de nuevo (pdlin) un proceso de incu-
bacién. Para Pablo la formacién del nuevo Pueblo de Dios estaba
intimamente unida con la persona de Cristo, de suerte que Cristo
y su pueblo formaban como un solo bloque, «un solo individuo»
(eis, «ser uno»; ver mas arriba). Por eso, la plasmacién de una
comunidad cristiana era equivalente a la progresiva asimilacién y
agregacién a Cristo 5.

Cuando Pablo expresa la necesidad de que Cristo sea forma-
do en los creyentes —no sélo en los de Galacia— resulta casi ine-
vitable pensar que esta reflejando su experiencia personal. Esta
«formacién» seria sinénima de la frase siguiente: hasta que Cristo
viva en ellos (Gal 2, 20: era la realidad personal que le invadié y
que se convirtié en el principio determinante de su vida). Dicha
expresion aludiria, por tanto, al proceso espiritual tendente hacia
el estado perfecto manifestado en otras ocasiones con la frase
«Cristo en vosotros» °.

JPor qué urgié tanto el apéstol Pablo la imagen del nacimien-
to? Los galatas se habian desviado gravemente del evangelio. Para
Pablo lo habian tergiversado, al poner practicamente a la Ley en
el mismo nivel que el evangelio. La absoluta necesidad de obser-
var la ley judia para salvarse era, implicitamente, la afirmacién
de la insuficiencia de la fe y, en consecuencia, presuponia
la imperfecciéon de la obra salvadora de Cristo. Era necesario
completarla, perfeccionarla, con las obras de la Ley. Asi habia

4 H. Schlier, Der Brief an die Galatter, Vandenhoeck & Ruprecht, Gottin-
gen 1971, p. 214.

5 J. M. Gonzéalez Ruiz, Epistola de San Pablo a los Gdlatas, Madrid 1964,
p. 217.

6 E. de Vitt Burton, The Epistle to the Galatians, en The International Cri-
tical Commentary, Edinbourg, pp. 248-49.
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comprendido Pablo la postura de los judaizantes en Galacia. Ante
la desercién del evangelio o la tergiversacién del mismo, Pablo
afirma la necesidad de un nuevo nacimiento. Asi como habian
nacido al evangelio por su predicacién apostdlica, asi debian vol-
ver a nacer, repitiendo él la predicaciéon y el anuncio de entonces.
Esto es lo que significan los nuevos dolores de parto que Pablo
debe soportar. El apéstol se dirige a la comunidad en su conjunto,
no a los creyentes individuales. En éstos puede seguir viviendo
Cristo. Naturalmente, que el re-nacimiento de la comunidad no
puede darse sin el fortalecimiento de la fe cristiana en el corazén
de los individuos.

Por la predicacién del evangelio Pablo engendré las iglesias
de Galacia. Gracias a ella constituyen una unidad; todos son des-
cendientes de Abraham (Gal 3, 28-29). Una descendencia sinteti-
zada en Cristo:

Pues a Abraham vy a su descendencia fueron hechas las pro-
mesas. No dice a sus descendencias, como si se tratara de muchas,
sino de una sola: <Y a tu descendencia, que es Cristo» (Gal 3, 16).

1.2. Relacidén de presencia

El apéstol los engendré como forma de Cristo. Pablo utiliza la
imagen del nacimiento y afirma que el hombre se hace creyente
por la formacién de Cristo en él. Dos afirmaciones paralelas con
igual significado. Quien adquiere la forma de Cristo es cristiano.
En este sentido sigue siendo valida la definiciéon del viejo Astete:
«Cristiano es el hombre de Cristo». Para ello se necesita un nuevo
nacimiento. De ahi que Pablo utilice esta imagen para definir al
cristiano. El cuarto evangelio lo explicita, afirmando la necesitad
de nacer de arriba o de nuevo, del agua y del Espiritu (Jn 3, 3.5).

En su recurso a las representaciones misticas Pablo afirma de
miultiples maneras que Cristo vive en los cristianos:

... es Cristo quien vive en mi (Gal 2, 20).
Mas si Cristo estd en vosotros... (Rom 8, 10).

... puesto que buscdis una prueba de que Cristo habita en mi...
Y si no reconocéis que Cristo vive en vosotros, serd tanto como que-
dar descalificados (2 Cor 13, 3.5).

... hablo de Cristo, que estd entre vosotros y es la esperanza de
la gloria... Ya no hay fronteras de raza, religion, cultura o condi-
cién social, sino que Cristo es todo en todos {Col 1, 27; 3, 11).
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Cristo vive o habita en el corazén de los creyentes: Que Cristo
habite por la fe en vuestros corazones (Ef 3, 17). Esta vida o habita-
cion de Cristo en el creyente ha sido comparada con un relicario
interior 7. El hombre lo necesita como centro de su vida para
impulsaria constantemente hacia adelante, para soportar con
entereza indomable el pesado yugo diario de la existencia con sus
temores y esperanzas, con sus ansiedades y responsabilidades. El
hombre necesita un relicario en el que sienta la proximidad-pre-
sencia del Setnior. De él recibira la luz y el poder para ser leal a
los principios fundamentales de la vida; para alejarle del sinsenti-
do, de la dispersion, de la corrupcidon. El apéstol Pablo, al hablar
de la habitacion-presencia de Dios o de Cristo en él y en los cris-
tianos se refiere a este relicario interno:

Pero llevamos este tesoro en vasos de barro, para que la exce-
lencia del poder sea de Dios y no parezca nuestra (2 Cor 4, 7).

Los relicarios que contienen recuerdos o vestigios del santo o
de los santos son validos en cuanto significativos de la absoluta
necesidad de este relicario interno que recuerda al hombre
su dignidad; que le sirve de control de si mismo; que ilumina su
ceguera (Jn 9, 25) y el misterio oscuro de su existencia; que le
acompana siempre en su soledad; que le sostiene en su fragilidad;
que le recuerda que es hijo de Dios (Rom 8, 16), porque en él resul-
ta facil descubrir la presencia de Dios. El profeta Isafas lo anuncié
con estas palabras:

Porque nos ha nacido un nino, nos ha sido dado un hijo, que
tiene sobre su hombro la soberania y que se llamara consejero
maravilloso, Dios fuerte, Padre sempiterno, Principe de la paz...
(Is 9, 6).

De nuevo es el apostol Pablo quien se autoexpresa en el sim-
bolo del relicario interior. Hasta su encuentro con Cristo guarda-
ba celosamente en él la Ley con el valor absoluto y determinante
de su vida. El encuentro con Cristo lo define é]l mismo como <«la
revelacion que el Padre hizo de su Hijo en él» (Gal 1, 16). A partir
de ese momento comienza en él la metamorfosis cristiana.

La Iglesia hace visible el cuerpo de Cristo; es el cuerpo de Cris-
to. Cuando los galatas aceptaron el evangelio que Pablo les predi-
c6, Cristo nacié en ellos. La forma o figura de Cristo vio la luz.
Cristo fue dado a luz en ellos. El verbo griego utilizado por Pablo,
morféo, que significa formar o adquirir forma o figura, y del que

7 R.T. Stamm - O. F. Blackwelder, o. c., p. 538.
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deriva el sustantivo moérfosis, sélo aparece en este texto (Gal 4,
19) dentro de todo el NT. No es utilizado ni para describir la accién
creadora de Dios ni la del artista humano. Este modo de hablar
significa que los cristianos son la forma o figura visible de Cristo.

1.3. La imagen de la re-encarnacion

Para que la vida de Cristo se traslade a los creyentes o sea
participada por ellos tiene que ser formado Cristo en ellos; en
cierto modo tiene que hacerse de nuevo hombre en ellos. Es un
pensamiento profundo, que se haria frecuente en la mistica cris-
tiana posterior:

Christus nascitur in nobis, ut vivatus eius vitam (Calvino in
loco, TWzNT, IV, 781, nota 4).

Teniendo en cuenta la imagen del nacimiento o de la «forma-
cién» de Cristo en el cristiano habria que matizar la frase con que
abrimos este trabajo, <El creyente nace», poniendo al verbo en la
forma pasiva: <El creyente es nacido, es engendrado, es parido».
Ocurre lo mismo con cualquier ser vivo. Lo importante seria des-
tacar el paralelismo entre el origen de la vida humana y el de la
vida cristiana. La vida nos es dada mediante la generacién y el
nacimiento. Los Padres de la Iglesia se deleitan en la descripcién
del parto que alumbra nuevos cristianos. Comentando nuestro
texto, dice san Juan Criséstomo: <Aqui el apdstol se refiere a la
madre que trepida (que se agita violentamente) ante los hijos: ves
las visceras paternas, mas aun, las maternas, ves la ansiedad,
ves (oyes) los gemidos que emite, mucho maés tristes que suelen
ser los de las parturientas». <Nacemos alli donde re-nacemos. Son
engendrados, son nacidos (parturiuntur) aquellos en los que es
formada (formatur) la imagen de Cristo», en expresion de san
Ambrosio. San Gregorio recurre al parto de las ciervas, que pre-
sumiblemente era el mas doloroso (Job 39, 1.3), para ilustrar la
tarea de los anunciadores del evangelio que, como las ciervas, con
gemidos, con dolor y lagrimas, traen al mundo la prole-descen-
dencia de Cristo (parturiunt Christo proles) 8.

El mismo Cornelio A. Lapide, en el lugar citado, parafrasea
con aguda perspicacia las citas patristicas aducidas: El parto rei-

8 Hemos tomado las citas de C. A. Lapide, Commentaria in Scripturam
Sacram, vol. XVIII, p. 554.
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terado de Pablo consistié en apartar del judaismo a los que habi-
an vueto a él y «parirlos» de nuevo para Cristo. Parto que signifi-
ca la «formacién» de Cristo en ellos, es decir, para que vuelvan a
esperar toda la gracia, la justicia y la salvacion no de la ley sino
de Cristo y de la fe en Cristo. Sintetiza dicha formacién en la fe de
Cristo, en la esperanza y en la libertad. Y amonesta a aquellos
que pretenden convertir a los hombres (animas convertere) e
intentan paririos para Cristo (Christo parere) que deben trabajar
y sudar a modo de la parturienta.

Este nacimiento-formacién de Cristo en el creyente lo expresa
la célebre frase paulina: es Cristo quien vive en mi (Gal 2, 20).
,Como puede una persona vivir en otra? Evidentemente mediante
los actos estrictamente personales que, por supuesto, presuponen
la misma identidad personal entre los que «viven el uno en €l otros»:
amistad, amor, confianza, intimidad, intercomunicacién, compren-
sién, fidelidad, transparencia, abertura, comunién de vida y de bie-
nes, ayuda... De este modo vive Cristo en los creyentes. Por estos
derroteros discurre la interpretacién patristica. Cristo vive en mi
porque no actiuo movido por la Ley, ni por la naturaleza, ni por la
concupiscencia, sino que Cristo y su gracia, a semejanza del alma,
y las virtudes, a modo de las potencias, me mueven hacia todo lo
bueno y a las acciones vitales de las virtudes para que las obras de
Cristo como la humildad, la fortaleza, la sabiduria, el gozo, la paz
y otras virtudes vivan con pleno vigor en mi.

San Jerénimo parafrasea la sentencia de este modo: «No vive
aquel que en otro tiempo vivia bajo la Ley, porque perseguia a la
Iglesia. Vive en mi Cristo, su sabiduria, fortaleza, paz, gozo y todas
las demas virtudes de las que quien carece no puede decir: “Cris-
to vive en mi”» ®.

Entre las citas patristicas, el insigne biblista que citamos, y de
quien las hemos tomado, introduce sus propios comentarios, como
el siguiente: «Cristo ensefia en mi, predica en mi, ora, trabaja,
padece y realiza todas mis obras en mi». De tal modo que Pablo
no es tanto Pablo como Cristo, es Pablo en Cristo y Cristo en
Pablo. Como si entre ellos se hubiese dado una «transformacion».
Y cita a continuacioén la célebre expresién agustiniana: «Cada uno
es lo que su amor le hace: amas la tierra, eres tierra; amas a Dios,
eres Dios». Porque el amor transforma al amante en aquello que
ama.

9 C. A. Lapide, o. ¢, pp. 532-533.
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En la vida de una persona en otra lo decisivo es el amor. Los
comentarios patristicos lo destacan acentuando sus caracteristi-
cas: «e] amor es una virtud que consigue la unién»; «<el amor es
la mutua pertenencia», «<mi amado es para mi y yo para mi
amado»; «el amor es pensar constantemente en el amado»; es la
unién de pensamiento; «el amor es éxtasis»; el amante sale de si
mismo en busca del amado en una especie de alienacién. Un
éxtasis mutuo: «El éxtasis transformo al Verbo en hombre...». Este
éxtasis lo experimenté Pablo y, por eso, anade a la frase que
estamos comentando «... y se entregé por mi». La frase paulina,
de cuno claramente mistico, es la concrecién méas precisa de su
experiencia profunda de Cristo, que se inicié en el momento de
su conversién. Aunque la afirma con frecuencia, nunca se atre-
vié a describirla. Fue «la revelacién que Dios le hizo de su Hijo
para convertirle en mensajero del evangelio para los gentiles»
(Gal 1, 16) y «la revelacién del evangelio que le hizo el mismo
Cristo» (Gal 1, 12). Fue la revelacién del Padre y la del Hijo, acep-
tada incondicionalmente en su corazén, la que produjo su iden-
tificaciéon con ella para «vivir unido a él, experimentar la resu-
rreccion, intentar alcanzarle por cuanto él mismo habia sido
alcanzado por Cristo Jesus» (Fil 3, 8-12).

La «formacién de Cristo» en el creyente, aunque es de cuno
claramente mistico, como acabamos de afirmar, no debe ser
entendida en un sentido «mistico», como si el hombre fuese absor-
bido por el poder de Cristo, dejando de ser él mismo. Insistimos
en que es una metafora, que Pablo urge de forma absoluta: él esta
dispuesto a comenzar de nuevo su tarea evangelizadora, a predi-
car de nuevo el evangelio, a «<formar» de nuevo a Cristo en ellos.
Unicamente asi se podrd volver a hablar de una comunidad ver-
daderamente cristiana.

Los Padres citados hablan de «transformacién». A ello hace
referencia el titulo del presente trabajo. El verbo empleado para
describir la formacién de Cristo en el cristiano da origen al que
designa el cambio producido, que es una verdadera «transforma-
cién». El verbo griego correspondiente, metamorféo, del que deri-
va el sustantivo metamorfosis, aparece cuatro veces en el NT: dos
a proposito de la transformacién o transfiguracién de Jesus (Mc 9,
2 y el lugar paralelo de Mt 17, 2). No describe un cambio en el ser
de Jesus, sino la manifestacién del mismo a los discipulos. La
forma pasiva del verbo significa que se trata de una accién de
Dios. Las otras dos veces es utilizado en relacién con los discipu-
los, que deben ser transformados en su mente y no dejarse absor-
ber por las categorias del mundo (Rom 12, 2) y en los que debe
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hacerse visible la imagen de Cristo resucitado gracias al poder
transformante del Espiritu (2 Cor 3, 18) 0.

La transformacién cristiana describe la revelaciéon que Dios
hace de su gloria en el Jesus terreno y a la que los discipulos tie-
nen acceso mediante un conocimiento que es progresivo e insepa-
rable de la fe. En correspondencia al concepto anterior, la trans-
formacién cristiana designa el cambio progresivo que se produce
en el creyente gracias al conocimiento de la gloria de Cristo resu-
citado. Por supuesto que también este cambio es inseparable de
la fe. Este conocimiento lleva a que los cristianos se parezcan, se
asemejen, a la imagen de Cristo y a su entrega libre y decidida a
la voluntad de Dios.

El NT evita intencionadamente la palabra metamorfosis. Debe
quedar claro que tanto la «formacién» como la «transformacién»
no son fruto de una fuerza interior existente en el hombre. Son
consecuencia de la accién transformante del Espiritu de Dios en
nosotros:

Todos nosotros, a cara descubierta, contemplamos la gloria
del Serior como en un espejo y nos transformamos en la misma
imagen, de gloria en gloria, a medida que obra en nosotros el Espi-
ritu del Senor (2 Cor 3, 18).

Asi lo ponen de relieve tanto la forma pasiva del verbo, el
pasivo divino, que supone que Dios es el sujeto de la accién, como
el imperativo de Rom 12, 2, que designa la necesaria colaboraciéon
humana para que pueda tener lugar la transformacion.

La metamorfosis o transformacién cristiana alude a un proce-
so nunca terminado en el edn presente, mientras vivimos en este
mundo. Es como una marcha interminable que camina hacia la
plenitud de la existencia cristiana. Un proceso manifiesto y oculto
a la vez, don y quehacer simultaneos, como corresponde a la pecu-
liaridad de la mistica cristiana propia del apdstol y en clara dife-
rencia con las formulaciones helenistas casi idénticas a las pauli-
nas 'f.

10 La Vulgata traduce los dos textos evangélicos por «transfigurari»; el
de Rom 12, 2, por «reformari», y el de 2 Cor 3, 18, por «transformari». Aunque
no deben ser apurados, los matices pueden ser significativos.

11 Behm, en Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament, IV, p. 761:
que define al mencionado proceso como «Gabe und Aufgabe».
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1.4. Pablo y su entorno cultural

La creencia en que los dioses y los espiritus se transforman y
pueden demostrar su poder transformante a otros seres es comun
a las religiones de la tierra. La literatura sobre el particular es
amplisima, sobre todo en el mundo helénico-romano. La razén de
dichas metamorfosis debe verse en la necesidad de la misma para
que los dioses puedan acercarse a los hombres. Es un lenguaje
clasico ya desde Homero. En la literatura mistica y apocaliptica,
por el contrario, el pensamiento de la transformacién es aplicado
para describir el paso del hombre desde su realidad terrena a la
forma o figura celeste. La literatura judia apocaliptica habla fre-
cuentemente del cambio maravilloso de la forma terrena en figu-
ra celeste causada por la posesién de los dones salvificos. Un cam-
bio que experimentardan los bienaventurados después de la
resurreccién: «<La apariencia de su rostro se cambiard en belleza
deslumbrante». «Seran transformados y brillaran como los dange-
les». «<Se pareceran a los dngeles y seran semejantes a las estre-
llas y adquiriran la forma que deseen de belleza y gloria y estaran
rodeados de luz y de gloria~». <La gloria de los justos sera mayor
que la de los angeles». Todas ellas son expresiones tomadas del
libro de Baruc sirio (51, 3.5.10.12) 12,

En la literatura de las religiones helenistas de los misterios la
transformacién (metamorfosis, transfigurari, reformari) es una
expresion paralela a la del re-nacimiento o divinizacién. Transfor-
marse en un ser igual a Dios es la aspiracién suprema del misti-
co-participante en los misterios divinos mediante la visiéon de la
divinidad.

;Pudo haber influido esta mentalidad y terminologia en el
pensamiento paulino? Como ya hemos dicho, el verbo metamor-
féo, en su forma pasiva, es utilizado dos veces por Pablo. Por tanto,
cuantitativamente considerado carece de importancia. Cualitati-
vamente la tiene si consideramos la coyuntura en que lo emplea.
El contexto del primero de los dos pasajes trata de demostrar la
superioridad de la nueva alianza sobre la antigua. Suena asi:

Todos nosotros, a cara descubierta, contemplamos la gloria
del Serior como en un espejo y nos transformamos (metamorfou-
meza) en la misma imagen, de gloria en gloria, a medida que obra
en nosotros el espiritu del Serior (2 Cor 3, 18).

12 Ver los textos en Behm, o. c., p. 764.
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1.4.1. Novedad en la claridad de la vision

Los creyentes contemplan el misterio transformante de sus
vidas a cara descubierta. Es una referencia, en contrapunto, a la
alianza antigua, en la que Moisés y los israelitas entraban en con-
tacto con Dios con un velo en su rostro o en sus corazones:

... ¥y no como Moisés, que ponia un velo sobre su rostro para
que los hijos de Israel no pusiesen sus ojos en una gloria destina-
da a perecer... Hasta ¢l dia de hoy, siempre que leen a Moisés, el
velo persiste tendido sobre sus corazones (2 Cor 3, 13. 15).

La imagen del velo subraya la imperfeccion de un ensayo
sumamente defectuoso que impedia contemplar la gloria o la
manifestaciéon de Dios. Para los creyentes el velo ha sido descorri-
do. Ellos tienen una visién perfecta, la vision de la fe. Por eso pue-
den contemplar la gloria del Senor a cara descubierta. De este
modo se aleja el temor de que la imagen gloriosa de Dios, impre-
sa en él por el Espiritu, pierda resplandor.

1.4.2. Contemplacion de la gloria

La visién de la fe, a cara descubierta, se centra en la contem-
placion de la gloria. La gloria es un sucedaneo de Dios y su vision
se halla vinculada al Sefor, a Cristo. El es la manifestacién de la
gloria, de Dios mismo; es la imagen perfecta de Dios, como vere-
mos mas abajo. La «gloria» es propia de Dios (Rom 1, 23), pero
Cristo participa plenamente de ella y su mision fue darla a cono-
cer, manifestarla, revelarla. Cristo es el revelador y la revelacion
de la gloria. Por eso los creyentes pueden llegar a conocerla como
«la gloria de Dios en el rostro (en la persona) de Cristo»:

Porque Dios, que dijo: «Brille la luz del seno de las tinieblas»,
es el que ha hecho brillar la luz en nuestros corazones para que
demos a conocer la ciencia de la gloria de Dios en el rostro de Cris-
to (2 Cor 4, 6).

Ver el rostro de Cristo, la gloria que El revela, significa ver al
Dios invisible. El evangelio de Juan lo formula de esta manera:
Quien me ve a mi ve al Padre (Un 12, 45; 14, 9). El es el reflector de
la gloria divina, de Dios mismo. Ilustra estas afirmaciones otro
texto de la misma carta:

... cuya inteligencia (la de los no creyentes) cegé el dios de este
mundo, para que no brille en ellos la luz del evangelio, de la glo-
ria de Cristo, que es imagen de Dios (2 Cor 4, 4).
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Nétese el paralelismo entre «la luz del evangelio» y «la gloria
de Cristo». El evangelio, en ultima instancia, es Cristo mismo. El
evangelio de Cristo y la gloria de Cristo son, pues, expresiones
paralelas de la misma realidad.

El conocimiento y la revelaciéon de esta gloria la describe
Pablo como una nueva creacién de la luz por Dios, en clara alu-
si6én a Gen 1, 3. El tiempo ultimo es como la renovacién del tiem-
po original. El apéstol establece una correspondencia entre la
revelacion de la gloria de Cristo, el «ser iluminados» por el cono-
cimiento de dicha gloria, y la creacién de la luz. Como en los ori-
genes del mundo toda la creacién fue iluminada y vivificada por
la luz, asi los corazones de los creyentes son iluminados y vivifica-
dos por la luz de la revelacién gracias a la posibilidad que se les
concede de contemplar la gloria de Dios en el rostro de Cristo.

Dios llevé a cabo una nueva creacién. Es la salvacion realiza-
da por Cristo. Comenzoé asi el nuevo eén. La pertenencia a este
mundo nuevo significa el nuevo nacimiento, la participacién en la
nueva creacién. Dios, que cred la luz para iluminar y vivificar
la creacién primera, ilumina también y vivifica la segunda.

El conocimiento de la «ciencia» de la gloria de Dios identifica,
muy probablemente, la luz con la sabiduria pre-césmica de Dios,
tal como era entendida la ciencia de Dios en el pensamiento judio-
helenista '°. Para Pablo, Jesus es todo lo que el pensamiento judio
tardio pensaba acerca de la sabiduria y del espiritu de Dios. Y aun
mas que ello.

La expresién de Pablo «dar a conocer la ciencia de Dios en el
rostro de Cristo» es muy rica. Dios mismo se ha transparentado,
se ha reflejado, ha manifestado su luz en el corazén de los cristia-
nos. De ahi que se haya hecho posible el conocimiento de su glo-
ria. El autor del libro de los Hechos lo formula asi:

. ... para que les abras los ojos, se conviertan de las tinieblas a
la luz y del poder de Satanas a Dios, y reciban la remisién de los
pecados y la herencia entre los debidamente santificados por la fe
en mi (Hch 26, 18).

El paralelismo con el texto que tenemos delante (2 Cor 3, 18)
es claro. Lo que en 2 Cor 3, 18 se llama la visién de la gloria y la
transformacién en la misma, es descrito aqui (2 Cor 4, 6) como ilu-
minacién y conocimiento. Y es retrotraido al creador de la prime-

13 C. S. C. Williams, I and II Corinthians, en Peake's Commentary on the
Bible, p. 969.
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ra y de la segunda creacion, a Dios mismo, que ha manifestado su
gloria en el rostro de Cristo. En él se ha hecho cognoscible .

Es cierto que el cristianismo no es una religién de visién o
visionaria; es una religién de audicién y de audicion creyente:

porque caminamos en fe y no en vision (2 Cor 5, 7).

Por eso la visién no debe ser entendida en el sentido senso-
rial, sino en el fiducial, en el aspecto en el que se mueve la fe. Esto
se pone de relieve en otras expresiones del mismo texto.

La vision tiene lugar como en un espejo. La imagen del espejo
es utilizada por Pablo en otra ocasién (1 Cor 13, 12) para indicar
la imperfeccién de una visidon indirecta que sera superada por la
que tendra lugar cara a cara. La carta de Santiago considera
la vision en el espejo desde su transitoriedad: se olvida la imagen
que el espejo da al que se mira en él nada mas apartar la vista
del mismo (Sant 1, 23-24). La visién en el espejo, ya antes de Pablo,
era sinénima de una visién indirecta. A ella se adapta el propio
Pablo en el texto citado (1 Cor 13, 12). Es el mismo sentido en el
que se manifiesta la primera carta de Juan (1 Jn 3, 2).

En nuestro texto, la visién, como en un espejo, participa de la
misma mentalidad, pero sdlo en parte. Porque subraya, en primer
lugar, que es una visién objetiva y verdadera, contrapuesta a la
visién «velada», oscura e inadecuada, que tuvieron Moisés y los
israelitas. En segundo lugar, el apdstol afirma que la visiéon del
creyente tiene lugar a «cara descubierta». Es una explicitacion de
la razén anterior. Pablo afirma que el velo se ha descorrido. Esto
posibilita la visién de la fe, una visién perfecta, aunque sea una
visién incoada, perfectible y que tiende a la perfeccién de la
misma. La tercera razén es la mas importante. Nos la ofrece
la perfeccién del espejo. La vision de la gloria la hace posible la
accién del Espiritu. El es el espejo. En cuarto lugar, en la transfor-
macién en su imagen (tén autén eikona metamorfoumezal) se halla
presente, aunque latente, el pensamiento siguiente:

Tenemos ante nosotros una imagen a la cual nos hacemos
completamente semejantes mediante dicha transformacion. Mas
aun, la transformacién cristiana se halla estimulada y realizada
por la imagen '5.

14 H. D. Wendland, Die Briefe an die Korinther, Vandenhoeck & Ruprecht,
Gottingen 1954, pp. 162-163.

15 H. Windisch, Der zweite Korintherbrief, Vandenhoeck & Ruprecht, Got-
tingen 1924, p. 128.
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1.4.3. El poder iluminador del Espiritu

Terminabamos el apartado anterior estableciendo las diferen-
cias entre el pensamiento paulino y los multiples paralelos que
pueden aducirse del mismo. A las cuatro razones alli apuntadas
habria que haber afadido una quinta. La hemos reservado para
comenzar el desarrollo de esta nueva consideracién. La transfor-
macién se realiza no como un proceso magico sino como conse-
cuencia de la actuacién del poder divino en la vida histérica de
los creyentes. Pablo piensa que dicho poder —llamese poder divi-
no, actuacion de Cristo o impulso del Espiritu— se convierte en
los creyentes en una fuerza impulsora que les estimula a caminar
hacia la meta final. Pablo no piensa en modo alguno en un aspec-
to cultual ni mistico 6.

Nadie que hable movido por el Espiritu de Dios puede decir:
«Maldito sea Jestis», como tampoco nadie puede decir: «Jesus es
Serior», si no estdé movido por el Espiritu Santo (1 Cor 12, 3).

El descubrimiento-conocimiento de Cristo como Sefior, como
el revelador de la gloria, inicamente es posible gracias a la accién
del Espiritu. Por tanto, la visién de la gloria es, para Pablo, una
visién «pneumadtica», posibilitada por el Espiritu y realizada me-
diante su accién en los creyentes. En el Espiritu, y gracias a su
accién, surge el conocimiento abierto y sin velo de la gloria celes-
te de Cristo.

La vision significa la metamorfosis-transformacion. Y ésta no
es fruto del esfuerzo personal del creyente. La transformacién es
producida por la accién del Seior del Espiritu. En el versiculo
anterior ha afirmado Pablo que el Sefior es Espiritu (2 Cor 3, 17).
Puede hablarse indistintamente del Sefior del Espiritu o del Espi-
ritu del Sefior. Pablo los identifica. Al mismo tiempo los separa,
colocando al Espiritu a las érdenes del Serior. La explicaciéon de
esta contradiccién es facil dentro del pensamiento paulino. El vin-
cula la accién del Espiritu a Cristo. De este modo «le pone a sus
6rdenes». El Espiritu es el continuador de la obra de Jesus, el
manifestador de su accién salvadora, el revelador de la reconci-
liacién del hombre con Dios realizada por Jesus. Por otra parte,
Pablo comprende al Espiritu como el actualizador de Jesus; Cris-
to se hace o continda presente gracias a la accién del Espiritu. De
este modo el Espiritu es aqui y ahora la presencia, la justicia y la

16 R. Bultmann, Die Briefe an die Korinther, Géttingen 1970, p. 98.
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vida de la comunidad. Finalmente, no debe olvidarse que Cristo
resucitado pertenece plenamente al mundo de Dios. También
desde este punto de vista el Sefor es Espiritu.

1.4.4. La presencia operante de Cristo

La metamorfosis es obra de Cristo. Es una presentacion distin-
ta en la forma e igual en cuanto al contenido de la que acabamos
de hacer. Nos transformamos en la medida en que actia en noso-
tros el Espiritu del Senior. El acento recae ahora en Cristo en cuan-
to poder transformante. Naturalmente, como acabamos de afirmar,
en cuanto operante a través del Espiritu. La transformacién se pro-
duce gracias a la vision de la gloria del Senor. La visidon de la gloria
tiene como efecto la transformacion en la imagen del Senor, cuya
gloria contemplan. Se trata de una transformacién incoada en el
presente. Se halla garantizada por la presencia actuante del Espiri-
tu y, en segundo lugar, porque el acontecimiento de Cristo inaugu-
ra el tiempo ultimo, caracterizado por la presencia del Espiritu o
por la ultima y definitiva intervencién de Dios en nuestra historia.
Este tiempo incoado camina hacia la perfeccién-consumacion, en la
que «veremos al Sefior cara a cara». La salvacidén es un proceso cuya
meta es reproducir o hacerse semejante o conforme con la imagen
de Cristo. La auténtica humanidad de Cristo tiene que manifestar-
se progresivamente en los creyentes '7.

La transformacioén del creyente tiene lugar de gloria en gloria.
.Qué significa esta precision que recoge nuestro texto? Desde su
literalidad nos hace pensar en una transformacién lenta, progre-
siva y laboriosa hasta llegar a su plenitud. Pero no es exactamen-
te asi. O, al menos, no lo es en el sentido de una transformacién
gradual que culmine por s{ misma en el acto final de un proceso
transformante. La expresién alude a un proceso vivo incesante
cuyo origen esta en la gloria, la doxa, del Sefior y cuya finalidad
consiste en introducirnos mas y mas en la misma gloria. La parti-
cipacion inicial en la doxa nos lleva a una participacién maés inten-
sa. El crecimiento en la participacion en la doxa corre paralelo al
aumento de la fe, a una acogida mas convencida y agradecida de
la revelacién de la doxa '8,

17 J. Murphy - O'Connor, The Second Letter to the Corinthians, en The
New Jerome Biblical Commentary, p. 820.
18 H. D. Wendland, o. ¢, p. 160.
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1.5. El origen de estas expresiones paulinas

La terminologia e incluso la realidad descrita con ellas ha
hecho pensar en el mundo de las religiones mistéricas y de la mis-
tica helenista. En ellas «el iniciado», el mistico, ve la divinidad y, a
través de esta visidn, es divinizado, es transformado en la divini-
dad a la que ve y de este modo se produce la unidad con la divi-
nidad; el «iniciado» es absorbido en ella. Transformacién a través
de la visién, transformacién en la imagen de la divinidad que es
vista, transformacién como un proceso que se desarrolla en el
interior del creyente. Es el resumen que hace Behm de las coinci-
dencias de la mistica helenista con la paulina '®.

El paralelismo es enganoso. El concepto paulino se sitiia en el
polo opuesto al de las especulaciones helenistas. Destacamos los
siguientes esenciales puntos de divergencia:

1.5.1. No es ninguna casualidad que Pablo nunca hable de
«divinizacién». Nunca afirma la identificacién del iniciado, del mis-
tico, con la divinidad. No figura en su vocabulario la absorciéon del
iniciado por la divinidad, ni siquiera su fusién con ella.

1.5.2. El creyente nunca es considerado igual a Dios o a Cris-
to. Ni siquiera cuando el apéstol habla de la participaciéon en su
gloria.

1.5.3. El conocimiento que Pablo tenia del AT y su fidelidad al
mismo le prohibian aceptar dichas categorias helénico-romanas.
El Dios del AT es invisible e inimaginable. Por eso Pablo espera la
ultima transformacion del futuro; tendra lugar en la parusia de
Cristo, en un futuro que, para cada creyente individual, tiene lugar
en el momento ultimo de su vida, sin esperar al dltima dia, en el
sentido habitual del término. Ahora:

caminamos en fe y no en vision (2 Cor, 5, 7); traslada la visién
al futuro (Rom 8, 24-25; 1 Cor 13, 12).

1.5.4. Nunca se apoya en la suficiencia humana para que se
produzca dicha transformacién. El principio de la misma es Cristo.

1.5.5. Dicha transformacién no se logra a través de un «opus
operatum» o de un ritual reiterado frecuentemente. Los creyentes
contemplan la gloria de Cristo gracias a la accién del Espiritu.

1.5.6. En lugar de la divinizacién mistica, Pablo fundamenta la
transformacién en la imagen de Cristo (Rom 8, 29) en el nuevo

19 Behm, o. c., pp. 765-766.
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comienzo del hombre como imagen de Dios. Inicio que tiene lugar
gracias a la nueva accioén creadora de Dios. De este modo se garan-
tiza y se pone de relieve la distancia entre Dios y el hombre.

1.5.7. La accién transformante no se produce en individuos ni
en grupos privilegiados por o gracias a la vivencia especial de los
iniciados en el mundo de Dios. Para el apdstol, todos los creyen-
tes, sin excepcién alguna, participan del milagro de la transfor-
macioén.

1.5.8. Lo que Pablo entiende por transformacién-metamorfo-
sis no es un acontecimiento inmanente-mistico personal. Es un
acontecimiento mediante el cual la realidad salvifica trascenden-
te-escatolégica —la obra redentora de Cristo— actua de forma
operativa en la vida terrena de los creyentes.

1.5.9. Pablo se mueve en la linea de la apocaliptica. Esta espe-
ra —remitimos a las frases citadas del Baruc siriaco— la transfor-
macién corporal de los creyentes al fin de los tiempos. Al mismo
tiempo el apédstol estda convencido de que con Cristo ha comenza-
do el nuevo edén, de que el Espiritu nos ha sido dado como antici-
pacién y como arras de la salvacion escatolégica. Esta, no obstan-
te, se halla ya en posesién de los creyentes. Gracias a la presencia
del Espiritu, con el cual el Sefor esta también presente (2 Cor 3,
17-18), comienza ya ahora la transformacién y Cristo «es formado»
en los creyentes, participando en la doxa de Cristo. Sin embargo,
se mantiene la tensién entre el «ahora» y el «todavia no».

1.6. Ausencia de cualquier tipo de magia

De la realidad cristiana descrita mediante el indicativo, el
segundo texto paulino pasa a describir el quehacer o conducta
cristiana recurriendo al imperativo:

... que os transforméis («metamorfousze») por la renovacion de
la mente, para que procuréis conocer cudl es la voluntad de Dios...
(Rom 12, 2).

En el presente texto se expresa la tensién entre el «ahora», el
«ya» y el «todavia no». Los creyentes, en cuanto redimidos por Cris-
to, ya no pertenecen al presente eoén sino al futuro:

... que se entreg6 por nuestros pecados para librarnos de este
siglo malo, segun la voluntad de nuestro Dios y Padre... (Gal 1, 4).

Esto significa que su actitud no debe adaptarse ni conformar-
se con las formas o criterios del eén presente. Tienen que trans-
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formarse (metamorfousze) en cuanto a la renovacién de sus pen-
samientos y deseos y bajo la accién del Espiritu. La exigencia para-
déjica de la transformaciéon —llega hasta aqui la llamada de Jesus
a la conversién (metanoéo, metdanoia)— pone de relieve la respon-
sabilidad de los cristianos en la operatividad y permanencia de la
transformacién ya realizada. La vida nueva aparece como una
obligacién de actuar segun las exigencias de la nueva existencia:
sed lo que ya sois ?°.

El ser cristiano conlleva una transformacién radical de toda
su existencia. La comparacién con un texto de la primera carta
de Pedro es muy significativa:

Como hijos de obediencia, no os conforméis a las concupiscen-
cias que primero teniais en vuestra ignorancia, antes, conforme a
la santidad del que os llamd, sed santos en todo, porque escrito
estd: «Sed santos, porque santo soy yo» (1 Pe 1, 14-16).

Ambos textos tienen claras resonancias liturgicas. Tanto la
amonestacién positiva como la negativa evocan el acontecimiento
original del bautismo. A pesar de su paralelismo con las férmulas
helenistas el pensamiento es escatolégico y comprensible unica-
mente desde la fe. En esta direccién apunta el verso anterior
(Rom 12, 1) cuando habla de la vida cristiana como el culto racio-
nal auténtico (logiké latreia). Debe acentuarse la forma pasiva
del verbo (metamorfousze). Ella indica que la obra de Dios se rea-
liza en nosotros en la medida en que nos dejamos renovar en
nuestros pensamientos y deseos.

La palabra renovacién (anakainosis) evoca y suscita la misma
realidad sacramental que esta otra expresion clasica «nuevo naci-
miento» (paliggenesial). Asi ocurre también en el helenismo: ana-
kainosis es utilizada en el mismo contexto helenistico-sacramen-
tal que paliggenesia (Col 3, 10; Ef 4, 23; Tit 3, 5). Pablo pone el
pensamiento cultico-sacramental al servicio de la actualizacién
necesaria del acontecimiento salvador. El bautizado, todo aquel
en quien actia el Espiritu, estd llamado a una renovacion de la
mente (nous). El apdéstol piensa tanto en la situacién humana con-
creta como en la mente o el pensamiento humano considerado
bajo la promesa del evangelio. La expresién final «para que» (eis
tou) se halla unida al Gltimo imperativo «transformaos». De este
modo se pone de relieve que la renovacién de la mente sirve para
responder a las exigencias del evangelio de actuar segun la volun-

20 Behm, o. c., p. 767.
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tad de Dios. La renovacion de la mente es presentada como argu-
mento probativo (dokimasein: probar, demostar, indicar) 2'.

En la «demostracién» mencionada se halla implicada la nueva
obediencia y la adhesiéon de la fe a la voluntad de Dios, aunque no
se afirme explicitamente. La renovacién de la mente tiene que
estar respaldada por las obras que dicha transformacién exige.
Sin la demostracién de las obras como expresién y fruto de la
auténtica obediencia de la fe todo lo que se diga de la metamorfo-
sis es una bella teoria inconsistente. Este era precisamente el caso
de los gnésticos. Unién con Dios, visiéon de Dios, conocimiento de
Dios... 0 estan justificadas y respaldadas por la praxis adecuada o
son puro género literario vacio. E1 mejor comentario al respecto
nos lo ofrece la primera carta de Juan.

Las afirmaciones paulinas destacan la inseparabilidad del
conocer, querer y actuar. La fe debe buscar siempre cudl es la
voluntad de Dios, qué es lo bueno, lo que le agrada, lo perfecto.
Esta afirmacién paulina presupone el dinamismo incesante de la
busqueda, no la mera repeticiéon de lo ya encontrado por otros. La
transformacién mediante la renovacién supone el movimiento de
lo bueno a lo mejor.

2. EL CREYENTE, «IMAGEN» DE DIOS Y DE CRISTO

La metamorfosis (metamorfouszel, la transformacién, por un
lado, y la gloria-doxa, por otro, han constituido el centro de gra-
vedad de las reflexiones anteriores. Las que vienen en este subti-
tulo intentan perfilar y precisar cuéal sea la causa, el sentido y
la finalidad de la metamorfosis del creyente. Tendremos como
punto de apoyo y de referencia constante otros dos textos pauli-
nos (Rom 8, 28-30; Fil 3, 21). Son los Unicos en los que Pablo utiliza
el verbo morféo precedido de la preposicién syn, dandole la forma
adjetival. En el NT aparece el adjetivo synmorfos, <tener la misma
forma, figura o imagen», «ser configurado de igual forma», Unica-
mente en los dos textos citados. La preposicién syn, «con» signifi-
ca la comunién de personas que estan juntas, llegan juntas, se
acompanian, actian unidas, participan en acciones comunes y en
la misma suerte, se hallan la una al lado de la otra y se ayudan

21 O. Michel, Der Brief an die Rémer, Vandenhoech & Ruprecht, Gottin-
gen 1966, pp. 293-294.
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mutuamente 22. Pablo recurre a ella catorce veces, casi siempre
uniéndola a un verbo (once veces), a un adjetivo (dos veces, entre
ellas estd nuestro caso) o a un nombre (una sola vez). Con el recur-
so a dicha preposiciéon expresa Pablo la participacién del creyen-
te en la obra salvadora de Cristo («<morir con El», «ser crucificado
con El», «ser glorificado con El», «vivir con El»...).

2.1. Los creyentes vistos desde el plan salvador de Dios

Sabemos que Dios hace concurrir todas las cosas para el bien
de los que le aman, de los que segun sus designios son llamados.
Porque a los que de antes conocid, a ésos los predestiné a ser con-
formes con la imagen de su Hijo, para que éste sea el primogénito
entre muchos hermanos; y a los que predestind, a ésos también
llamo; y a los que llamad, a ésos los justifico; y a los que justifico, a
esos también los glorificé (Rom 8, 28-30).

El texto comienza con una frase doctrinal cuyos antecedentes
se encuentran en el judaismo. Los dos versiculos siguientes son
la explicacién y fundamentacién de dicha sentencia doctrinal. En
nuestra versién hemos optado por el texto largo de la llamada
frase doctrinal. En ella el sujeto es Dios, no «todas las cosas»
(pantal: sabemos que a aquellos que aman a Dios «todas las cosas»
concurren a su bien (que seria el texto corto).

El texto habla de «los que aman a Dios». Es una expresién acu-
niada en el AT, frecuente en el judaismo y utilizada también en la
catequesis cristiana primitiva. Es sinénima de los «llamados», los
«santos», los «creyentes». La «cooperacién» (synergei) de todas las
cosas al bien de los que aman a Dios no debe entenderse en el
sentido de una actuacién conjunta, de una ayuda mutua. Se refie-
re, mas bien, a una <«actuacién exigente y exigida» por las circuns-
tancias adversas. En medio de ellas el creyente esta obligado a
actuar de forma coherente afrontando las dificultades y perjuicios
derivados del proceder que les es «exigido». A ello alude un texto
muy cercano al que tenemos delante:

Tengo por cierto que los padecimientos del tiempo presente no
son nada en comparacion con la gloria que ha de manifestarse en
nosotros (Rom 8, 18).

22 Grundmann, en ThWzNT, VII, p. 770.
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La necesidad, el sufrimiento y la adversidad son malas; no
constituyen bien alguno.Pero, en lugar de dejarnos dominar por
ellas, debemos constituirnos en su senor, poniéndolas a nuestro
servicio, demostrando la libertad del cristiano como senor de las
cosas, no permitiendo que manden sobre él. Deben servir al hom-
bre para llevarle a la gloria. Naturalmente que esto unicamente
puede afirmarse de aquellos que tienen la experiencia del amor
de Dios y del amor a Dios 23.

Hasta aqui el pensamiento paulino es deudor del judaismo.
Descansa en la tradicién judia constatable hasta el R. Aquiba: «El
hombre siempre debiera decir que todo lo que hace el Omnipo-
tente, lo hace para el bien» ?*. Cuando la tradicién judia habla del
«bien» se refiere no a los bienes de este mundo. Ella piensa en los
bienes salvificos, en la salvacién. El mismo Pablo nos ofrece una
clara version paralela del «Bien»:

Y icomo predicaran si no son enviados? Segun estd escrito:
jCudn hermosos los pies de los que anuncian «el bien»! (Rom 10, 15).

La consecucién del bien es posible gracias al plan de Dios. Los
creyentes, los santos, los llamados, los que aman a Dios son tales
gracias al plan eterno de Dios; no lo son gracias a su esfuerzo per-
sonal. Lo histérico, la historia salvifica, tanto a nivel colectivo como
individual, tiene sus raices en la eternidad, antes de que existiese
el mundo. Pablo pretende subrayar la ausencia de toda interven-
ciéon humana en el plan salvifico de Dios. Dicho plan divino com-
prende, siempre segun el texto que tenemos delante, cinco accio-
nes divinas que constituyen la cadena aurea de la salvacién de
Dios:

— un conocimiento previo («proégno»), que hace referencia a
la condescendencia divina de considerar al hombre como
algo propio (Rom 11, 2: no ha rechazado Dios a su pueblo,
a quien de antemano conocio)l;

— un destino («prooriso») (nunca una «predestinacién» en el
sentido de las filigranas especulativas de los tedlogos de
antano; al menos asi lo esperamos);

— una llamada («kaleo») que, en el sentido biblico, significa
reconocimiento, aceptacién, eleccién (Am 3, 2; Os 13, 5;
Jer 1, 5);

23 P. Althaus, Die kleineren Briefe des Apostels Paulus, en DNTD, Goéttin-
gen 1955, p. 84.
24 O. Michel, o. c., p. 210, que cita a Ber 60b.
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— una justificacion o creacion del estado de amistad entre
Dios y el hombre y una glorificacion. También este verbo,
como los cuatro anteriores, es utilizado en aoristo. Indica-
ria, por tanto, una accién pasada. Tendriamos la secuencia
siguiente: el conocimiento previo y el destino se realizaria
en la llamada; ésta se traduciria por la justificacién; la cul-
minacién seria la glorificacién. ;Por qué es presentada la
glorificacién en la misma forma de pasado que las demas
acciones?

Este aoristo, que considera la glorificacién como un aconteci-
miento ya ocurrido, nos devuelve directa e inmediatamente a lo
expuesto hasta el momento presente. Es necesario recordar que
la metamorfosis-transformacién se esta realizando porque «a cara
descubierta contemplamos la gloria del Setfor... y nos transforma-
mos en la misma imagen de gloria en gloria...» (2 Cor 3, 18). La glo-
rificacién designa la realidad del cristiano. La realidad actual ya
vivida, no sélo realizable en un futuro. Pablo tiene otra buena
razén para utilizar el verbo glorificar en aoristo. El estd razonan-
do desde el prisma o desde el punto final de la consumacién.
Miradas las cosas desde el plan completo de Dios el momento ulti-
mo es inseparable de los anteriores. Si fallase el ultimo acto todo
se vendria abajo:

Cierto que el que comenzé en vosotros la buena obra la lleva-
rd a cabo hasta el dia de Cristo Jesus (Fil 1, 8).

Desde el prisma de la eternidad de Dios la consumacién final
yva ha tenido lugar. Es tan seguro su plan que en modo alguno
puede fallar. Se vendria abajo el plan salvador de Dios. Esto, a su
vez, hablaria de su incapacidad para llevar hasta el final su pro-
yecto: «Todo estd establecido desde mucho tiempo atras, aunque
nosotros no lo experimentemos asi» 2°. Si el hombre natural per-
dié la gloria celeste por sus pecados:

pues todos pecaron y todos estdan privados de la gloria de Dios
(Rom 3, 18},

la obra de Cristo logré el restablecimiento de la gloria-doxa
perdida. En esta «anticipacién triunfante» (E. Kiihl) ha sido supe-
rada la oscuridad del dolor y la transitoriedad de la debilidad.

25 Esta cita y la siguiente de Kiihl estan tomadas de O. Michel, o. c,,
p. 212.
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2.2. Asimilacién de los creyentes a la imagen del Hijo

De los cinco actos mencionados, en los que se realiza el pro-
yecto salvador de Dios sobre la humanidad, Pablo precisa y escla-
rece el segundo, el que mayor interés tiene para nuestra finali-
dad. Dios se propuso un fin para aquellos que son sus elegidos:
deben conformarse (symmorfous: adquirir la misma forma o ser
configurados de manera idéntica) con la imagen de su Hijo. La
fuente de inspiracién para que el apdstol hable de esta «configu-
racién» es doble. Probablemente haya que contar con la mentali-
dad apocaliptica, segun la cual los amigos del Mesias se manifes-
tarian o aparecerian con El (4 Esd 7, 28). Para Pablo, sin embargo,
dicho pensamiento se enriquecié desde la consideraciéon de Jesu-
cristo como la imagen de Dios (2 Cor 4, 4; Col 1, 15). En cuanto
imagen de Dios él es su actualizacion: Cristo hace presente a Dios;
él es su verdad: él la realiza y la da a conocer; es su representan-
te ante los hombres.

En cuanto imagen de Dios él es el fin y la forma a las que
deben aspirar los creyentes. Es el ideal, el paradigma, el modelo
que deben reproducir en sus vidas (symmdrfous). Pero hay mas.
Mas alla del modelo esta el poder transformante. El es el evangelio
de Dios o el poder de Dios para la salvacidén de todo el que cree
(Rom 1, 16). De ahi que el intento de configurarnos con la imagen
de Dios nos hace participes de su poder vivificador. La imagen,
esta imagen en concreto, tiene un poder capaz de lograr la trans-
formacién en aquel que la acepta.

Es una grata e intencionada «coincidencia» que, tanto en nues-
tro texto como en el de Colosenses (Col 1, 15.18), la «<imagen de
Cristo» se halla unida a su condicién de primogénito (protétokos)
(ver también Hebr 1, 3.8). Asi entramos en una cristologia del
ikono: Cristo es eikon tou Ze u (imagen de Dios). Dicha cristolo-
gia es anterior a Pablo. El se sirve de ella como de la forma que
considera mas adecuada para expresar los conceptos de transfor-
macioén y de gloria. Cuando Pablo utiliza la expresién «<imagen de
Dios» tiene delante una cristologia que situa al hombre bajo el
signo de la transformacién. A través de su resurreccién y exalta-
cion, Cristo recibi6 la «gloria» a semejanza de la cual tendra lugar
nuestra transformacién (Fil 3, 21). El cuarto evangelio lo expresa
asi, a propésito de Cristo:

Padre, llego la hora; glorifica a tu Hijo, para que el Hijo te glo-
rifique (Jn 17, 1b).

Y continua desarrollando su pensamiento con estos términos:
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Yo te he glorificado sobre la tierra, llevando a cabo la obra que
me encomendaste realizar. Ahora tu, Padre, glorificame cerca de ti
mismo con la gloria que tuve cerca de ti antes que el mundo exis-
tiese (Jn 17, 4-5).

En relacién con los creyentes lo expresa de ese modo:

Yo les he dado la gloria que tu me diste, a fin de que sean uno
como nosotros somos uno... Padre, lo que ti me has dado, quiero
que donde esté yo estén también ellos conmigo, para que vean mi
gloria, que tu me has dado, porque me amaste antes de la crea-
cion del mundo (Jn 17, 22.24).

La expresion de nuestro texto «transformados en su imagen»
hace referencia a la identidad con la forma de la celeste imagen
original de Cristo. En cuanto Hijo es la imagen original; con esta
transformacién ultima nuestra filiacién alcanza su plenitud y per-
feccién. La participacién en la «doxa» significa transformacion. De
este modo Cristo aparece como el primogénito entre muchos her-
manos. Esta expresion demuestra que la realidad salvadora pro-
duce una metamorfosis-transformacién que iguala a los creyentes
con Cristo:

.. ¥ si hijos, también herederos de Dios, coherederos de Cristo,
supuesto que padezcamos con El, para ser con El glorificados
(Rom 8, 17).

La herencia comun consiste en la participacién en la misma
gloria, en la misma transformacién y en la misma imagen %% La
transformacion segin la imagen de Dios hace del hombre un cris-
tiano. La forma concreta en que el hombre es transformado la des-
cribe Pablo utilizando un himno cristolégico que circulaba en las
comunidades cristianas. Nos referimos al célebre himno de Fili-
penses (Fil 2, 5 ss.: asoci6 a la forma de Dios la del hombre, con-
virtiendo su vida en un humilde servicio). Su forma fue la de un
siervo obediente. La misién y tarea de Cristo consistié en llevar a
los hombres a la filiacidon y servicio de Dios; en ser el miembro
primero y mas antiguo de una nueva familia humana en la que
todos son hermanos. La formacién de estos hombres y mujeres
comienza con la llamada que Dios les dirige. Su respuesta positi-
va les introduce en la recta relacién con Dios. Y esto significa una
participacién, en mayor o menor grado, en la «gloria-doxa» de
Cristo, que es la imagen de Dios (2 Cor 3, 17-18; 4, 6) 27

26 O. Michel, o. c., p. 212.
27 C.S. C. Williams, o. c., p. 969.
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Cristo es la imagen de Dios. Los creyentes, mediante su parti-
cipacion en el acontecimiento de Cristo, se hacen imagenes de
Cristo. El calificativo que define a Cristo como primogénito (proto-
tokos) pone de relieve la singularidad y trascendencia de esta
imagen en que se convierte el creyente. En el pensamiento pauli-
no esto es asi porque lo exigen las multiples expresiones a las que
se antepone la preposicién syn, que apunta hacia la misma forma-
figura de Cristo.

El contexto en el que aparece la expresion habla de la nueva
creacién escatoldgica. Segun ella, Cristo es imagen de Dios y
alcanza su finalidad en los creyentes que adquieren la misma
forma de Cristo. Asi participan de la nueva creacién (Col 3, 9-10;
Ef 4, 24). Esta forma idéntica es la redencién del cuerpo y la glori-
ficacién. De este modo se lleva al final el acontecimiento que
comienza con la llamada y con la justificacién. Mediante la unién
con Cristo participa el hombre en aquello que es Cristo y de ese
modo adquiere su misma imagen. Asi es como alcanza su finali-
dad la intencidon creadora de Dios 2. Que esto incluye una trans-
formacidn del ser humano lo subraya el segundo texto paulino, en
el que es utilizado el adjetivo symmorfous, que analizamos a con-
tinuacion.

2.3. La «transfiguracion» del creyente

El transformard nuestro misero cuerpo en un cuerpo glorioso
semejante (symmorfon) al suyo, en virtud del poder que tiene de
someter a st todas las cosas (Fil 3, 21).

La transfiguracion esperada tiene su origen en el Transfigura-
do, retornado a su patria original que es el Padre, el cielo. El
Transfigurado, en el que creen y esperan los creyentes, se conver-
tiré para ellos en principio transfigurante. Obrara en ellos la
metamorfosis-transformacién. El creyente vive de esta esperanza
y de la participacion o derecho de ciudadania que, por su filia-
cién, por su unién con el Hijo, es ya una realidad incoada para él,
y absolutamente segura (Fil 3, 20).

Nuestro texto tiene su centro de gravedad a propésito de la
obra de Cristo en la transfiguracién de nuestro «<misero cuerpo».
No menciona la liberacién de la ira venidera; no hace referencia

28 Grundmann, en ThWzNT, VII, p. 788.
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ni al juicio ni a la resurrecciéon; ni siquiera describe la suerte
comun de los creyentes. La creacién de la misma forma-figura
(symmorfon) es llamada aqui «transfiguracién» (metasjematisei).

Cuando nuestro texto habla del «cuerpo» (soma) utiliza una
antropologia monista, no dualista. En ésta, el cuerpo es la parte
material del hombre en contraposicién al alma. Pablo no piensa
asi. Lo que Pablo entiende por cuerpo es lo que nosotros conside-
ramos como la persona, la personalidad o la individualidad. Com-
prende, por tanto, al hombre en su totalidad, no se restringe a una
parte del mismo. Pero el apdéstol nunca se limita a la considera-
cién del hombre cerrado en si mismo. El considera siempre al
hombre, al soma, en relacién con Dios, con el pecado, con el pré-
jimo. Soma es el lugar en el que vive la fe; en‘el que el hombre se
somete al sefiorio de Dios. Soma es el ambito en el que se desa-
rrolla la actividad y el servicio del hombre. El soma es el «yo» indi-
visible. Comprende la interioridad del alma, del sentimiento y de
la inteligencia; es el que escucha y acepta la predicacién; el que
recibe y experimenta la realidad sacramental. Comprende tam-
bién la exterioridad del cuerpo en el que son atendidas o despre-
ciadas las consecuencias de la oferta divina 2°.

Cuando el soma, el hombre como tal en toda su existencia,
desprecia la oferta divina se convierte en cuerpo «misero, de vile-
za, pobre, miserable, lleno de miserias», segun las distintas versio-
nes espanolas. jPor qué es calificado asi?

El hombre se halla sometido a la muerte (Rom 7, 24), privado
de la gloria-doxa (Rom 3, 23); lejos de Cristo (2 Cor 5, 6-7). La baje-
za-miseria-pobreza del cuerpo no es un concepto ético ni natural.
Es un concepto metafisico 3. Se explica desde la contraposicién
entre el reino de la gloria, al que pertenecen los creyentes, y el
reino de la tierra en el que viven. La vida en este segundo reino
es desde donde se califica al cuerpo como «<misero, de vileza...».
Sélo puede ser llamado asi en contraposicién a la gloria-doxa.
Dicha contraposicién presupone una metafisica espacial, la con-
frontacion entre lo de abajo y lo de arriba, expresada en la frase
«somos ciudadanos del cielo» del versiculo anterior.

29 Schweizer, en ThWzNT, VII, p. 1063: «<The body is a perfectly valid
manifestation of the soul; indeed the body is the soul in its outward form...»,
«abseits vom Kérper geschieht nichts: denn der Mensch lebt nicht abseits vom
Leib». Es la nota 408 de la p. citada.

30 E. Lohmeyer, Die Briefe an die Philipper, Kolosser und an Philemon,
Vandenhoeck & Ruprecht, Gottingen 1964, p. 160.
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Pablo concibe al hombre como un ser espiritual. Su condicién
presente de criatura terrena, encerrada en un cuerpo de carne,
es ajena a su propio ser. Su cuerpo mortal le ha humillado, le
tiene esclavizado. Y no alcanzara la libertad hasta que escape del
cuerpo «misero, de vileza...». Pero dicho cuerpo, en el sentido
especifico que Pablo da al vocablo soma, sera transfigurado (Fil 3,
21: metasjematisei). Dicha transfiguracion no se refiere sélo o no
tendra lugar tinicamente en el momento de la resurreccién, como
lo interpreta Scott ?', que comenta el metasjematisei como «un
cambio de apariencia». Bien es cierto que no sabemos cémo sera
dicha «apariencia», aunque sera distinta a la que tiene durante la
existencia terrena. Dicho autor encuentra la confirmacién de su
postura en 1 Cor 15, 42-53. Pero en este texto Pablo se ve condi-
cionado por la concepcion antropolégica dualista del mundo grie-
go y suda tinta china para hacer compatible la fe cristiana en la
resurreccién con dicha mentalidad.

En la misma linea se sitia el profesor Juan L. Ruiz de la Pefia
en la valoracién del texto de Fil 3, 21, que cita literalmente y yux-
tapone, sin interrupcién alguna, el de 1 Cor 15, 49. Dicha yuxtapo-
sicién indica que ambos textos exponen la misma realidad e incluso
la forma idéntica y el mismo momento de la misma. Transcribi-
mos el comentario que hace a continuacién de ambos: «Toda la
existencia cristiana apunta a esto (la cursiva es mia): «<a los que
de antemano Dios conocié, también los predestiné a reproducir la
imagen de su Hijo (Rom 8, 29). La imagen de Dios en el hombre
no es, por tanto, una magnitud estatica, dada de una vez por
todas; es méas bien una realidad dinamica, cuya acuriacién paulina
va teniendo lugar en la relacién interpersonal del cristiano con
Cristo» 32,

Si no existe contradiccion en su comentario debia haberse
expresado de otra forma. Si «toda la existencia cristiana apunta a
esto...» es que no es esto, como de alguna manera hace suponer el
comentario citado. Si interpretamos bien su pensamiento, a partir
del comentario personal, la frase exacta debia sonar de este modo:
«Toda la realidad cristiana es o consiste en esto...». Pero la frase
precedente del mismo parrafo nos desorienta: «Este caracter pro-
cesual de la participaciéon de la imagen-gloria del Senor se subra-

31 E. F. Scot - R. R. Wicks, Philippians, en The Interpreter’s Bible, New
York, XI, pp. 102-103.

32 Juan L. Ruiz de la Pena, Imagen de Dios. Antropologia teolégica fun-
damental, Santander, Sal Terrae, 1988, pp. 79.
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ya de nuevo en Col 3, 10 («revestios del hombre nuevo, que se va
renovando... segtin la imagen de su creador) y se orienta al térmi-
no escatolégico de la configuracion con Cristo por la resurreccion
(la cursiva es mia). Esto nos obliga a pensar que la transfiguracion
(metasjematisei), 1o mismo que la transformacién-metamorfosis se
inician en la resurreccién, lo cual parece desdicho en su ultima
frase cuando habla de que dicha realidad «va teniendo lugar en la
relacién interpersonal del cristiano con Cristo».

E. Lohmeyer enmarca la afirmacién en un contexto més
amplio. La «transfiguraciéon» del cuerpo vil es otra forma de des-
cribir el significado de la accién de Cristo para el creyente: dejar
el vestido viejo para ponerse el nuevo. Al «cuerpo vil» le sucede el
«cuerpo glorioso». El significado del verbo «transfigurar» (metasje-
matisei) debe entenderse como paralelo, en cuanto a su significa-
do, del adjetivo symmorfon, que viene a continuacién .

El verbo metasjematiso no hace referencia tinicamente al
momento a partir de la resurreccién. Es utilizado también para
designar determinados cambios ocurridos en la vida presente 3*.

E. F. Scott, en el lugar citado, admite que la «apariencia» men-
cionada corresponde a su naturaleza intima (symmorfon). El punto
de referencia para la comprension de la transfiguracién es Cristo.
El cristiano tiene su acabado modelo en El. Cristo, «el Hombre
nuevo», justo y santo y en todo fiel a la voluntad del Padre como
su siervo filial y servidor también de los hombres con el don de su
vida ofrecida en rescate por todos. El es el paradigma para el

33 E. Lohmeyer, o. ¢, p. 158, nota 1, en la que afirma: <Al soma tes tapei-
nosis corresponde el soma tes doxes autod; «synmorfon», que realmente «das
sachlich schon in metasjematisei enthalten ist... El metasjematisei es colocado
en paralelismo y correspondencia con synmorfon.

34 W. Bauer, Worterbuch zum Neuen Testament, metasjematiso, in loco.
Menciona una serie de <«transfiguraciones» que no afectan Unicamente a la
«gpariencia» exterior, como la de Satanas transfigurado en dangel de luz; los
falsos apdéstoles se transfiguran en apdéstoles de Cristo... Otros comentaristas
son menos precisos: A. Plummer, Second epistle of St. Paul to the Corinthians,
en The International Critical Commentary, 1956, p. 106: ten autén eikona meta-
morfoumeza, el ser «transfigurado» indicaria la fuerza del presente y también
el hecho de que tenemos aqui la misma palabra utilizada en la Transfigura-
cién (Mc 9, 2; Mt 17, 2) y nunca mas, excepto en Rom 12, 2. Comparado con
metasjematisomenoi (2 Cot 11, 13), este texto indicaria un cambio menos com-
pleto. M. R. Vincent, The epistles to the Philippians and to Philemon, en el
mismo comentarioc citado, p. 120, afirma que metasjematisei, indicaria el cam-
bio de forma externa, el vestido sensible en el que se halla envuelto el espiritu
humano, y anade: «La vida, el principio vital, su individualidad, quedara intac-
ta, pero “la materia de la vida”, como dicen los psicélogos, cambiard...».

Universidad Pontificia de Salamanca



238 FELIPE F. RAMOS

hombre en este doble servicio complementario. Nos dio ejemplo,
«<japrended de mi!», tras conferirnos su Espiritu para imitarle.
Toda la vida cristiana es, pues, una incesante imitacién de Cristo,
a impulso del Espiritu: Una permanente metamorfosis o transfigu-
racién de nuestra «<mente» para poder discernir en los eventos de
la propia historia la voluntad de Dios, y agradarle -en todo, pues
«reflejamos —como en un espejo— la gloria del Senor Jesus y nos
metamorfoseamos en esta misma imagen, segun la accién del
Espiritu del Senor». La existencia cristiana es, pues, fundamental-
mente transfiguracién o metamorfosis: Inaugurada ésta en la bau-
tismal transformacion de los antes «<muertos por el pecado» en la
vida nueva o imagen del Resucitado, se prolonga en la tensién
constante por metamorfosearnos o cambiar de forma del <hombre
viejo» por el <Hombre nuevo». Una transfiguracién existencial,
cuya nota final y acabado logro tendra lugar con nuestra integral
metamorfosis parusiaca *°.

Como complemento a esta magnifica presentacién del profe-
sor Sabugal, anadiriamos que su mencionada metamorfosis paru-
sfaca tendra lugar en el dltimo encuentro del creyente con Cristo
al dejar definitivamente este mundo. Esta es la tltima conforma-
cién-transformacion parusiaca. La parusia es la presencia del
Resucitado, como afirma el cuarto evangelio. La del final de los
tiempos, en el sentido en que habitualmente se entiende la expre-
sién, pertenece al terreno de una especulacién cristiana cuyo fun-
damento es la apocaliptica con su inherente imagineria fantasti-
ca. Lo importante es poner de relieve el proceso transformante,
metamorfoseador, en cuanto realidad existencial que culmina en
el encuentro con el Resucitado en el momento de la muerte. No
existe otra metamorfosis parusiaca para él.

La transfiguracién realizada por el Redentor en los creyentes,
a los que concede su misma forma-figura (symmorfon), un cuerpo
glorioso como el de Cristo, tiene su fundamento en la unién del
creyente con Cristo:

... para conocerle a él y el poder de su resurreccion y la parti-
cipacion en sus padecimientos, conformdandome («synmorfiséme-
nos»} a él en la muerte, por si logro alcanzar la resurreccién de los
muertos (Fil 3, 10-11), v se hace posible gracias al poder de Cristo.
Mediante esta transformacion el creyente, en su corporeidad-
soma, adquiere la misma imagen que la del Hijo (Rom 8, 29). El

35 S. Sabugal, Anastasis. Resucité y resucitaremos, Madrid, BAC, 1993,
p. 203.
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significado de la transformacién no es aplicable unicamente a los
martires 3.

Notemos que la transformacién de la que habla nuestro texto
se halla en la misma perspectiva del texto de Rom 8, 29. Como
dijimos mas arriba, este texto es el que mejor explica el sentido
de la transformacién. Su punto de referencia es la imagen del pro-
tétokon, del primogénito. Esta presentacion del Hijo obliga a pen-
sar en la transfiguracién escatolégica. L.a palabra imagen, eikén,
segun la cual o conforme a la cual somos transformados, se refie-
re al cuerpo transfigurado por la resurreccién. Pablo no piensa
en el Jesus histérico. No se nos habla, por tanto, del seguimiento
de Jesus. La metamorfosis-transformacién segun el ikono o la ima-
gen de Cristo tiene delante la nueva existencia que le dio la resu-
rreccion. En Fil 3, 21, lo mismo que en 2 Cor 3, 18, se piensa en un
acontecimiento actual. Ahora bien, dicho acontecimiento actual se
refiere a la forma del Resucitado. Asi lo exige el sustantivo eikon.
Todos los textos estudiados sobre el tema que nos ocupa, y otros
que pudieran aducirse (Rom 8, 14 ss.; Fil 2, 7; 1 Jn 3, 2...) tienen
una clara resonancia escatolégica y, al mismo tiempo, una refe-
rencia al acontecimiento del que son protagonistas los creyentes
en el tiempo presente %7,

El texto de Rom 8, 29, no tiene su centro de gravedad en la
afirmacién de la resurreccién. Cuando llama a Jesus el primogé-
nito no afirma que sea «el primogénito de los muertos» (Col 1,
18). Pablo se refiere, mas bien, a la plena comunién con Cristo,
que tendra lugar en la resurreccion del ultimo dia y cuyo presu-
puesto es el haber sido configurado de forma igual al Hijo (1 Jn
3, 2). En la plena comunién con Cristo los creyentes transfigura-
dos apareceran como hermanos de Cristo y coherederos de su
misma gloria, asi como participes de la filiacién escatoldgica
(Rom 8, 23). El sera el protétokos, igual a ellos, a los creyentes, y
superior a ellos por su rango y dignidad; le estardn sometidos
porque es el Senor 38,

36 En contra de Lohmeyer, que interpreta el pasaje aplicandolo tnica-
mente a los martires, o. c., pp. 159-163, se pronuncia de forma convincente
Grundmann, o. c., p. 788.

37 Michaelis, en ThWzNT, VI, p. 878, nota 37.

38 Michaelis, en ThWzNT, VI, p. 878.
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2.4. Las innovaciones de Pablo

Hablar del hombre transformado en imagen de Dios o de Cris-
to no podia sonar bien a oidos judios. Lo mismo que estaban prohi-
bidas las imdgenes de Dios lo estaban también las del hombre.
Sencillamente porque las de éste, al haber sido creado a imagen
de Dios, reproducirian en ultima instancia la imagen de Dios.
Tenemos aqui una diferencia importante en relacién con otras
religiones. En lugar de un cuadro en el que los paganos pintaban
a la divinidad o de una piedra en la que esculpian su imagen, el
judio colocaba el relicario de la Tora y el candelabro: la palabra
de su Dios. jEste es tu Dios! Y cuando queria ofrecer una imagen de
su Dios, o le era pedida, lo hacia presentando de forma plastica su
historia; una historia en la que se contaba la accién de Dios con el
hombre y para él. De ahi que la Biblia nos ofrezca con tanta fre-
cuencia como belleza las «historias» en las que Dios es el protago-
nista y que, al mismo tiempo, presentan su imagen. Eso mismo
hicieron los cristianos en los escritos que componen el NT. A los
primeros cristianos no se les ocurrié pintar otra imagen ni de
Jesus ni de los apostoles 3,

Para la mentalidad griega, lo mismo que para la légica cristia-
na, presentar a Jesis como imagen-eikon de Dios era una contra-
diccién. ;Cémo puede hablarse de una imagen de lo inimaginable?
En el mundo antiguo la imagen no es sélo una representacién de
algo. Puede significar la visualizacion y manifestacién del ser ima-
ginado. La visién de la imagen significaba la participacién en dicho
ser. La imagen participa en la realidad; méas aun, es la misma rea-
lidad. Este concepto de imagen se traslada al terreno religioso
y encontramos la expresién eikon tou Zeou en el culto imperial
helenista en Egipto: la titulatura real egipcia de Filopator es «Eik6-
nos tou Di-6s» y de Tolomeo Epifanes se afirma que es eikonos
soses tou Dios, uios tou Eliou. Los jefes-caudillos helenistas eran
considerados como el dios visiblemente aparecido.

La comprension del significado de la imagen de si mismo que
Dios imprimié en el hombre significa, en primer lugar, la distan-
cia infinita entre ambos. Sintetizando mucho «la imagen y seme-
janza» de Dios conforme a las cuales Dios creé al hombre no resi-
de en la «personalidad» del hombre, ni en la libertad del «yo», ni
en la «dignidad del hombre», ni siquiera en su capacidad moral
de decisién. Es muy improbable que el autor del relato biblico en

39 Kittel, en ThWzNT, 11, pp. 380-396.
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el que son utilizadas las dos palabras «<imagen» y «semejanza» pre-
tenda vincular a ellas conceptos diferentes. El estd utilizando una
férmula antigua y lucha con ella para poner de relieve el misterio
del hombre en cuanto imagen terrena-visible de Dios .

La expresién «<imagen y semejanza» pretende presentar al hom-
bre como una criatura cuyo ser no tiene su origen en el mundo de
la naturaleza. Esta sobre ella y su referencia ultima debe ser bus-
cada en el mundo de arriba, en Dios. La «<imagen y semejanza» (sim
y dmw, en hebreo) «expresan esencialmente que el hombre ha sido
creado a imagen de Dios». Ahora bien, fundamental a una imagen
o estatua es que represente a una persona. «<La idea de imagen no
implica la semejanza fisicar. <Lo importante en la imagen es la rela-
cién de representacion. El hombre creado a imagen de Dios sera el
reflejo o representacién de Dios en la tierra» 4.

En esta linea debe ser contemplado el canto poético a la dig-
nidad del hombre, al que Dios le hizo poco inferior a Dios, o a los
angeles, como traducen algunas versiones (Sal 8, 6-7). Dios le coro-
no de majestad y de gloria. El misterio del hombre es contempla-
do dentro del misterio de Dios. La palabra «gloria», en particular,
le situa en el terreno de lo divino.

Puede descubrirse, al menos, qué facultades o posibilidades
confieren al hombre el ser «<imagen y semejanza» de Dios? ;Qué
finalidad se propuso Dios al crearlo a su «<imagen y semejanza»? El
unico punto seguro de referencia para una respuesta fundada nos
lo ofrece el mismo relato del Génesis: el dominio-senorio sobre
la creacién se halla vinculado a la expresién que tenemos delante
(Gen 1, 26-27). Retomamos el articulo del profesor Garcia Lopez, que
formula la cuestién en los términos siguientes, que resumimos: «La
representacion de Dios encomendada al hombre, el dominio que se
le da sobre las otras criaturas, se formula como una consecuencia
de lo anterior: “hagamos al hombre a nuestra imagen... para que
domine sobre los peces del mar...”. En cuanto representante de Dios,
al hombre le compete una ftincién de gobierno en la tierra. Se indi-
ca asi el modo concreto asignado por Dios al hombre para ejercer
su posicién como “imagen de Dios en la creacién. Dios, el Soberano
Supremo, hace al hombre participe de su soberania’» 42,

40 Von Rad, en ThWzNT, 11, p. 389.

41 F. Garcia Lépez, El hombre, imagen de Dios en el Antiguo Testamento,
en El hombre, imagen de Dios (Semanas de estudios trinitarios), Salamanca
1989, p. 25. Magnifico, al par que sintético, estudio sobre el tema enunciado.

42 F. Garcia Lépez, o. c., pp. 25-26.
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El hombre ha sido constituido por Dios en principio ordenador
del mundo. Es un aspecto comprensible a partir de la realidad his-
térica en la que vivimos inmersos: alli donde los senores-dirigen-
tes no pueden llegar personalmente, constituyen y nombran a sus
representantes como sus «<imagenes» con las mismas facultades y
poder como si de ellos mismos se tratara. Eso es lo que Dios ha
hecho y ha confiado al hombre: ser su representante y su manda-
tario. El hombre fue destinado a ser el representante del sefiorio
divino y de sus derechos en el mundo. Aqui coinciden los textos
biblicos del Gen 1, del Sal 8 y del Ecclo 17, 3-4. La semejanza del
hombre y Dios no procede de similitud natural y sobrenatural,
ni de la naturaleza «espiritual» del hombre, ni de su forma fisica,
sino da una semejanza entre Dios y el hombre integral *.

El AT desconoce la «pérdida de dicha imagen y semejanza»
por parte del hombre. Ellas pasaron de Adan a Set. La disminu-
cién de su hiperbélica longevidad es un recurso teolégico que
acentua la caida de sus poderes vitales originales. La teologia
judia mantiene la conviccidon tradicional de la creacién del hom-
bre a imagen de Dios. Ni se menciona siquiera —como ocurre con
el tema de la gloria-doxa— que dicha imagen haya sido perdida
por la caida de Adan. Se discute si la imagen de Dios ha dismi-
nuido o se ha difuminado por los pecados de los hombres; nunca
se plantea la cuestion sobre si ha sido eliminada. En todo caso, las
especulaciones sobre el particular nunca establecen una posible
relacion con el pecado de Adéan, ni con la consiguiente pecamino-
sidad metafisica general; la relacion se establece con la conducta
pecaminosa de los hombres: «Yo les habia comunicado mi imagen,
pero por sus pecados (no por el de Adan) la he cambiado» 4.

El mantenimiento o la pérdida de la imagen de Dios es conside-
rada por los rabinos como una cuestién de conducta moral personal
y del cumplimiento de la Ley. El hombre domina cuando es ima-
gen y semejanza; por el contrario, se degrada cuando no lo es %. Ser
imagen significa ser digno. Esta etizacién e individualizacién del
concepto es posible porque no cayeron en una interpretacién espe-
culativa del contenido de una expresién tradicional, como es la
«imagen de Dios». Otra razén debe verse en que, al menos en una
tendencia del judaismo, el concepto de pecado se unié, en primer
lugar, al individuo, que es quien peca en su conducta. La cuestion

43 LMlb, Diccionario Enciclopédico de la Biblia, Herder, 1993, p. 759.
44 Pueden consultarse las citas en Kittel, ThWzNT, 11, p. 391, 25 ss.
45 Kittel, en ThWzNT, 11, p. 392.
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especulativa sobre la esencia metafisica de la imagen de Dios co-
menzara a plantearse bajo la influencia del pensamiento griego. El
mejor ejemplo nos lo ofrece el libro de la Sabiduria:

Porque Dios creé al hombre para la inmortalidad y le hizo a
imagen de su naturaleza; mas por envidia del diablo entré la
muerte en el mundo, y la experimentan los que le pertenecen (Sab 2,
23-24).

De este modo se canaliza la accion del diablo hacia lo que pos-
teriormente seria conocido como el pecado original.

De la imagen de Dios en el NT nos interesa destacar el aspec-
to da la misma aplicado a Cristo y al hombre en general:

2.4.1. Cristo es imagen de Dios

... cuya inteligencia (la de los no creyentes) cegé el dios de este
mundo, para que no brille en ellos la luz del evangelio, de la glo-
ria de Cristo, que es imagen de Dios (2 Cor 4, 4).

En quien tenemos (en Cristo) la redencion y la remision de los
pecados, que es la imagen de Dios invisible, primogénito de toda
criatura (Col 1, 15-18).

Qué aspectos destacan en esta imagen?

— Se pone de relieve, en primer lugar, la identidad de la ima-
gen con el original. Asi lo subrayan las expresiones «forma de
Dios» e «igual a Dios» del célebre himno cristolégico de Filipenses
(Fil 2, 6). Esta identidad justifica la expresién jodanica «quien me ve
a mi ve al Padre» (Jn 14, 9; 12, 45).

— En los dos textos citados explicitamente, particularmente
en el segundo, se acentua que «el ser imagen» de Jesus es otra
expresion distinta y sinénima de ser Hijo:

El Padre nos libr¢ del poder de las tinieblas y nos trasladé al
reino del Hijo de su amor (Col 1, 13). Al ser su Hijo «esta en el seno
¥el Padre» (Jn 1, 18), vive en la mayor intimidad imaginable con
Dios, que solamente tiene el Hijo.

— Pablo ve a Cristo como imagen de Dios en cuanto es el
revelador para el hombre y ve al hombre como portador de la ima-
gen de Cristo, con lo cual se convierte, o es, imagen de Dios .

46 F. Pastor Ramos, Cristo imagen del Padre, en El hombre, imagen de
Dios, Salamanza 1989, p. 45.
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— Se pone de relieve la perfeccién suprema a la que llegd
aquello que habia sido incoado en la primera creacién (Gen 1, 26-
17). Cuando Pablo presenta a Cristo como imagen de Dios tiene
delante la imagen de Dios que él mismo confirié al hombre; lo que
alli es atribuido a Adéan, aqui es aplicado a Cristo. Esto significa
que €l conocia la aplicacién de Gen 1, 26-27 a Cristo: se establece-
ria asi la identidad entre Adan y Cristo. Desarrollara dicha iden-
tificacién en 1 Cor 15, 45 ss.: Pablo considera a Cristo como otro
Adan.

— La identificacién mencionada es posible desde el contexto
interpretativo en que vive Pablo. Quien ha podido influir mas
directamente en su pensamiento es Filon, con su aplicaciéon de la
imagen de Dios al hombre celeste (Gen 1, 27: «creado a su imagen
y semejanza») . A este hombre celeste no le afectaria ni la transi-
toriedad ni la terrenidad. Esto seria propio del hombre terreno,
creado del polvo. Para Filén de Alejandria «el hombre celeste»
seria el Logos; para Pablo el <hombre celeste» seria Cristo 4. La
diferencia es que Pablo no demuestra intereses especulativos.

— La intencién del apdstol al utilizar esta expresién es pre-
sentar a Jesus como la imagen de Dios, como el modelo en el que
podemos reconocer lo que Dios quiere y hace. Como, en este caso,
la palabra «<modelo~» se halla cargada con todo el peso adquirido
por la expresion «<imagen de Dios», el pensamiento de Jesus como
modelo no se halla limitado por su forma personal. Su personali-
dad aparte, en el «modelo» se hallaria incluida y descrita su natu-
raleza y su fuerza o poder divino. La imagen, eikdn, hace visible y
presente un objeto o una persona *. Esto es precisamente para
Pablo el evangelio (Rom 1, 16).

— Desde la consideracién anterior se haria perfectamente
comprensible la utilizacién de la expresién «<imagen de Dios» en
orden a que la comunidad cristiana tome conciencia de lo que
tiene en Jesus; de lo que Jesus es y significa para ella. Sélo a par-
tir de esta toma de conciencia la comunidad puede ser verdade-
ramente cristiana.

47 Kittel, en ThWzNT, 11, pp. 394 y 393, 21-22.
48 LMlb, Diccionario Enciclopédico de la Biblia, p. 757.
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2.4.2. El hombre es imagen de Dios

Remitimos a lo dicho anteriormente. Aqui pretendemos des-
tacar la fusién de las dos imagenes de Dios que el hombre osten-
ta: la del Dios creador, que le establecié como sefior, mandatario
y representante de su obra en el cosmos y la del Dios redentor,
que le destiné a participar plenamente de su vida inextinguible
como premio a la buena administracién de los bienes que le con-
fiara. Ambas imagenes han sido pintadas sobre el telén de su
creaturidad. La conservacion, deterioro o perfeccionamiento de
dichas imagenes ha estado condicionada por el esmero puesto
por el hombre en su custodia o por el descuido, que las ha
expuesto a la minusvaloracién del Artista original que plasmé su
arte en ellas y por el paso de un tiempo poco propicio a todo
aquello que no pueda medirse con criterios de rentabilidad y efi-
cacia.

El apdstol Pablo nos ofrece, en una exposicidén singular, las
dos imagenes fusionadas en una, contraponiendo en ella la terre-
nalidad y la supraterrenalidad. (Pablo utilizaria el término «celes-
tialidad» en lugar de supraterrenalidad, pero el término ha adqui-
rido para nosotros un tono un tanto peyorativo). La segunda debe
integrarse en la primera. Esta es el fundamento de aquella. El
acentia los siguientes puntos de correspondencia y de contrapo-
sicién:

— El primer hombre, Addn, fue hecho alma viviente; el ultimo
Adadn, espiritu vivificante (1 Cor 15, 45).

La terrenalidad y la supraterrenalidad, lo natural y lo sobre-
natural, se justifican desde su origen: el primer hombre se convir-
tié en ser viviente gracias al aliento que Dios exhalé en sus nari-
ces (que es el organo de la respiracién y de la vida). De él derivan
todos los vivientes en cuanto tales (era la creencia comun de la
época). El segundo hombre, como portador del Espiritu, se convir-
ti6 en portador de la salvacién y del espiritu que da la vida inex-
tinguible. El primer hombre vino de abajo; el segundo, de arriba.
El segundo no destruye al primero, sino que le perfecciona. La
vida se enriquece con mayor intensidad de vida.

— El primer hombre, Adan, fue hecho alma viviente... Pero no

es primero lo espiritual... El primer hombre fue de la tierra, terre-
no; el segundo hombre fue del cielo... (1 Cor 15, 45.46.47).

Llama la atencion la insistencia paulina sobre el origen «cro-
nolégico» del primer hombre y del segundo. Se ve obligado a ello
por razones polémicas: Filon de Alejandria, representante de la
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doctrina judia contemporanea, distinguia entre la creacion prime-
ra (Gen 1, 26-27), en la que aparecié «el hombre ideal», «el hombre
original», y la segunda (Gen 2, 7), que produjo al hombre terreno.
Detras de esta concepcién se halla el mito del hombre original (el
Urmensch), que era un ser divino. Por otra parte, los gnésticos de
Corinto sostenian una convicciéon semejante. Sélo ellos habian
alcanzado la verdadera existencia.

Frente a tales concepciones, Pablo siente la necesidad de acla-
rar las cosas y afirma que lo primero, el primero, fue el hombre
terreno; el hombre celeste, el que vino de arriba, aparecié des-
pués; se trata, ademas, de una figura histérica, no de una idea ni
de un mito; el segundo Adan, autor de la segunda creacién, es la
figura escatolégica del redentor. El primer hombre —todos los
hombres hasta la venida de Cristo— tiene como fundamento de
su «ser imagen de Dios» la terrenalidad. El segundo hombre tiene
como base de su «ser imagen de Dios», ademas de su terrenali-
dad, la supraterrenalidad. La segunda no anula sino que perfec-
ciona la primera: la afiade su origen celeste, la participacién en la
gloria-doxa en la que son transformados.

— Cual es el terreno, tales son los terrenos; cual es el celes-
tial, tales son los celestiales. Y como llevamos la imagen del terre-
no, llevaremos también la imagen del celestial (1 Cor 15, 48-49).

El origen del primer hombre o del segundo determina la natu-
raleza y el ser de los que proceden de él: la terrenalidad o la
supraterrenalidad. Acabamos de decir que la segunda no anula
sino que perfecciona la primera. «<Llevar la imagen» del hombre
celeste significa entrar en la vida del Resucitado, participar en la
gloria celeste de Cristo. Se describe un acontecimiento futuro (la
forma verbal empleada es el futuro). Pero este futuro esta reali-
zandose ya en la vida de los creyentes. Es algo que ya existe y que
se perfeccionara después *°.

Cristo preside, en cuanto imagen, la creacién del hombre
nuevo. A partir de ahi, Adan, el primero en aparecer, es imagen,
pero imperfecta por terrenal y mortal. En cambio, Cristo, venido
después, pero del cielo, es imagen perfecta por incorruptible.
Habiéndonos revestido de la imagen del hombre terreno, debe-
mos revestirnos de la del hombre celestial. Una corriente del pen-
samiento alejandrino veia en el Logos la verdadera imagen de
Dios. El cuarto evangelio se inspira en esta mentalidad presentan-

49 H. D. Wendland, o. ¢, pp. 135-136; Kittel, en ThWzNT, 11, p. 396.
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do al Hifo como el unico revelador del Dios invisible. El Hijo esta
tan intimamente unido a Dios (Jn 5, 19; 7, 16...) que en él aparece
un «reflejo de la gloria del Padre» (Jn 17, 5.24; Hebr 1, 3) y, viéndo-
le a él, se ve al mismo Padre (Jn 14, 9) 5.

Como Revelador, Cristo es «el reflejo de la gloria del Padre».
La aceptacion, que hace el hombre mediante la fe, del revelador
del Padre y de lo revelado por el Padre, vinculado a la persona
de Jesus, convierte, por tanto, al creyente, en imagen de Dios
y de Cristo. La participacién humana en la «gloria» divina, de la
que Cristo es el espejo y la personificacién, hace del hombre no
s6lo imagen del Creador, a quien representa en la obra colocada
bajo su autoridad y custodia, sino también imagen del Dios reden-
tor, al reproducir la imagen de Cristo en sus vidas. La gloria divi-
na que impregné el ser de Cristo convirtiéndole en Senor (Hch 2,
36), llega al hombre que le acepta como Sefor enriqueciendo en
él la imagen de Dios. La doble participacién le hace hombre y cris-
tiano 5.

— La accién creadora de Cristo tan destacada en Col 1, 16-
17 —intervencion de Cristo en la creacion— y la actividad salva-
dora de Dios son vistas por Pablo como una realizacién histérica
de su eterno amor al hombre. En este sentido, Dios se comunica,
se hace accesible, por su imagen 52. El hombre esta destinado a
reflejar tanto su creaturidad primera, la de ser criatura de Dios,
como su creaturidad segunda, el ser criatura de Cristo. «La ver-
dadera imagen de Dios no esta en el principio, sino en la meta
de la historia de Dios con la humanidad (J. Moltmann), citado
por F. Garcia Lépez, quien termina el articulo ya mencionado
con estas palabras: Aqui radica, precisamente, la definitiva gran-
deza del hombre: en haber sido creado por Dios para la gloria
divina (p. 30).

FELIPE F. RAMOS

50 LMlb, o. c., p. 758.
51 C. Spicq, Epitres aux Corintiens, La Sainte Bible, XI, p. 326.
52 F. Pastor Ramos, o. c., p. 36.
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SUMMARY

The title of this work is taken from pauline terminology. The
corresponding Greek words are descriptive of christian existence,
which begins with the «formation» or the impression of the form, mor-
phe, of Christ in the believer and which is directed by the principle of
consecutive changes of form, metamorphosis, until it reaches the final
one. This reality, already achieved in the initial moment of baptism
or of the acceptance of the faith, is described in another way through
use of the concepts of <image» or «icon». Just as Christ is the image of
God, the believer is the image of Christ and unites in himself the dou-
ble image: that of God as Creator and of Christ as Redeemer.
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