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			Introducción

			Claudio Magris escribió lo siguiente: «De haber sido Papa cuando los dos astronautas soviéticos que viajaron al espacio declararon patéticamente que no habían visto a Dios, Francisco no habría reaccionado probablemente con la dolorida tristeza de Pablo VI, sino que quizá les habría mandado un telegrama dándoles las gracias por haberlo corroborado, ya que hubiera sido engorroso que ellos hubieran visto a Dios, que sin embargo nunca se había dejado ver por el Papa y si fuera visible allí arriba, o allí abajo, por así decirlo, más bien que en nuestra tierra»1. El corte periodístico y el tono ligero no oscurecen la verdad de estas palabras. El prólogo de Juan lo había afirmado con gran solemnidad, pero el contenido, en el fondo, es idéntico: «Nadie ha visto nunca a Dios» (1,18).

			Tanto la fe judía como la cristiana se fundamentan, de hecho, no en la visión de Dios, sino en su escucha y en las palabras de hombres y mujeres que hablaron de él. Sus narraciones se transformaron posteriormente en Escritura, y, así, siempre a través de manos de otros hombres y mujeres, se modificaron, se adaptaron y se interpretaron. Lo mismo se verifica en el cuarto evangelio. La autoridad del escrito que la tradición atribuye a Juan se basa en el testimonio del «discípulo que Jesús amaba» (13,23; 19,26; 20,2; 21,7), que, además de representar el ideal de discípulo, garantiza la verdad de la transmisión del anuncio evangélico. A partir de este y sobre el fundamento de ese testimonio, fue escrito después de la resurrección el evangelio, una narración ordenada y completa que quiere transmitir, porque es obra de la acción del Espíritu, la imagen auténtica del Nazareno, cuyo garante es también el Espíritu. De forma totalmente original, el evangelista quiere demostrar que en adelante el evangelio de Jesús de Nazaret es ya el evangelio sobre Jesús de Nazaret, y con su escrito busca que sus lectores vivan el mismo impacto que el que Jesús provocó en sus contemporáneos.

			Pero ¿por qué entre los cuatro evangelios elegimos precisamente el de Juan para una monografía que se añadirá a la enorme y sofisticada bibliografía ya existente?2

			En primer lugar, el escrito de Juan es bastante difícil si lo examinamos en su singularidad, es decir, partiendo de la voluntad joánica de presentar no al Jesús que hace, como los Sinópticos, sino al Jesús que es. En segundo lugar, no se puede entender el cuarto evangelio si no somos capaces de ir más allá de la mesionología y también de la soteriología para llegar a elaborar una verdadera y propia visión cristológica. Aquí reside el motivo por el que el cuarto evangelio sigue ejerciendo una gran fuerza de atracción, con su objetivo de anunciar la potencia de Cristo a las generaciones siempre más alejadas del Profeta de Galilea, y, sobre todo, a todos aquellos que necesitan, para vivir, abrirse a lo trascendente que interpela e inquieta, pero que también es capaz de dar lo que el mundo no puede dar. Juan sabe muy bien que «nadie ha visto nunca a Dios», ni podrá verlo jamás. Pero su evangelio abre a la esperanza de poder encontrarlo, porque «el Hijo unigénito, que es Dios y está en el seno del Padre, lo ha revelado (exēgḗsato)» (1,18). El término griego exēgḗsato significa «hacer exégesis», «interpretar»: esto es lo que hizo Jesús, lo que Juan transmite y lo que, gracias a él, siguieron transmitiendo a lo largo de los siglos hombres y mujeres que, creyendo en Dios y en aquel a quien envió, lo han «visto».

			Por esto, como veremos, siguen publicándose estudios científicos en el ámbito académico que contribuyen a descubrir una riqueza doctrinal cada vez mayor en el cuarto evangelio. Entre el siglo XX y el siglo actual, la generación de los estudiosos dedicados a la investigación y la enseñanza de la Sagrada Escritura ha tenido la suerte de vivir, en el campo de la exégesis bíblica, una fase creativa. Quien se ha dedicado a la investigación neotestamentaria y, de un modo particular, a la del cuarto evangelio, ha tenido la posibilidad de seguir el rápido e intenso desarrollo de los estudios especializados y ha podido apreciar la variedad de los métodos y la riqueza de las interpretaciones que se han propuesto hasta el presente. La utilización de nuevas metodologías, por otra parte, favorece que la investigación no se paralice frente a textos complicados que tienen a sus espaldas una historia exegética difícil. Además, se mantiene el deseo de fundamentar en los textos evangélicos la necesidad de abrir la existencia humana a una dimensión trascendente. Como dijo Gregorio Magno, la interpretación de la Biblia crece con quien la lee (cf. Homilías sobre Ezequiel 1,7,8). Y la «interpretación infinita» –como acertadamente ha sido llamada3– lleva siempre consigo algo nuevo. No solo desde el punto de vista existencial, sino también en el plano literario o doctrinal. Por consiguiente, nadie debe pensar que ya se ha dicho todo sobre el evangelio de Juan. Siguen circulando entre los estudiosos interpretaciones interesantes4, un florecimiento de sugerencias y de hipótesis nuevas debido, entre otras razones, a la multiplicidad de los métodos de investigación usados.

			En segundo lugar, la posibilidad de seguir de cerca los resultados de una indagación exegética con una fuerte tensión interna y también creativa, que ha marcado durante muchos años la bibliografía sobre Juan, hace apasionante este trabajo. Por eso nos ha parecido obligatorio, además de oportuno, tratar de transmitir la herencia recibida de los estudiosos que nos han precedido, sobre todo porque sus investigaciones no son siempre accesibles a todos los interesados. En este sentido, queremos ofrecer a quien entra en contacto con la exégesis del cuarto evangelio un trabajo que le ponga al corriente, de un modo coherente y preciso, de los resultados admitidos mayoritariamente entre los estudiosos, a saber, una síntesis panorámica de los puntos de no retorno adquiridos en el pasado y las nuevas orientaciones exegéticas que animan la investigación actual.

			Finalmente, el evangelio de Juan es un libro fascinante que, en tiempos pasados y en el presente, ha impuesto respeto y ha cautivado el entusiasmo de literatos y de místicos, de exégetas y de teólogos. No solo atrae a los estudiosos, sino que seduce a todos aquellos que aspiran a profundizar en aquella dimensión de la propia existencia que tiende a traspasar la experiencia de las realidades visibles y se sienten dispuestos a buscar el sentido trascendente de su vida. Evidentemente, no se trata de reducir el cuarto evangelio a un libro de devoción individual o de meditación abstracta. La tentación existe, sin duda. Pero Juan es ante todo una interpretación del acontecimiento histórico de Jesús de Nazaret, el fruto de una poderosa creatividad literaria y de un profundo pensamiento teológico, porque solo este permite «ver» a Dios. Y así es como debe ser estudiado. No es casualidad, por otra parte, que el cuarto evangelio marcara el origen de largas controversias cristológicas que se prolongan hasta los concilios de Nicea (325) y de Éfeso (431), y que fuera también el punto de partida de las difíciles reflexiones trinitarias que ocupan el centro del concilio de Calcedonia (451).

			Nuestro objetivo principal, por consiguiente, no es el de escribir un «libro extraordinario». Más bien, queremos poner a disposición de quien quiera adentrarse en el mundo del cuarto evangelio el material exegético necesario que pueda facilitar un contacto directo con el texto, para que cada uno pueda llegar a su propia comprensión del trabajo del evangelista. En este sentido, hemos considerado oportuno hacer emerger, en primer lugar, los aspectos que ponen de relieve la relevancia de su pensamiento, es decir, las peculiaridades literarias que caracterizan específicamente la estructura del libro, su vocabulario, su estilo y sus temas teológicos principales. A continuación, nos pareció necesario examinar los tres grandes bloques que, en sucesión, entraron a formar parte de la redacción del cuarto evangelio, la narración de la pasión, los relatos de milagros y los discursos, cada uno con su específico significado teológico. Posteriormente, la presentación de las cuestiones clásicas que permiten evaluar el escrito a partir de su ubicación espacio-temporal, a saber, la del autor, la de la fecha y la del lugar de composición, lo que hace posible delinear su perfil. La investigación de las fuentes, la identificación exacta del contexto histórico, que condicionó el origen del evangelio junto con las características de sus destinatarios, y también el examen de su valor histórico, representan ulteriores elementos de clarificación de un escrito que ha suscitado muchas preguntas sobre su carácter literario y sobre su historicidad. Dado que la exégesis joánica actual vive en la tensión entre diacronía y sincronía, se hace necesario indicar cuáles son las características principales de esta doble posibilidad de interpretación. Para un estudio más exhaustivo de los recorridos de la exégesis joánica, el lector interesado puede servirse del Excursus que cierra el volumen y que presenta toda la historia de la interpretación del cuarto evangelio desde el cristianismo naciente hasta el presente.

			Más concretamente, en la tercera parte de este trabajo se presentan los resultados de la exégesis de algunos textos seleccionados del cuarto evangelio. Además de ser particularmente representativos del pensamiento teológico del evangelista, pueden considerarse también ejemplos significativos de la investigación exegética actual, tanto diacrónica como sincrónica. Cabe destacar, no obstante, que, como ocurre con todo tipo de «guía», el lector no debe sentirse obligado a una lectura secuencial de las diversas partes de este libro, ya que estas se han pensado como entidades autónomas y funcionales para entrar en el texto joánico por la puerta que desee atravesar cada lector.

			Restituir Juan a Juan, es decir, recuperar toda la potencialidad de la cristología joánica, es un desafío que quien, como nosotros, ha enseñado durante muchos años el Nuevo Testamento, no puede no asumir y no puede, sobre todo, no desear que llegue a ser para los demás un motivo de curiosidad y de indagación, de descubrimiento y de satisfacción. Así pues, las páginas que siguen quieren ser útiles a todos, pero especialmente a quienes hacen del evangelio de Juan su objeto de estudio. Se han concebido como una guía para entrar en el texto joánico, pero también para orientarse en su historia exegética, en particular la más reciente. Entrar en el cuarto evangelio, en efecto, significa también familiarizarse con los estudiosos que, aunque muy diferentes entre ellos por procedencia cultural y por formación científica, han tejido en torno a este escrito, que desde hace casi dos mil años nutre la fe, la teología y la espiritualidad cristiana, una trama de investigación hecha de cuestiones y de problemas, de investigación y de intentos de solución. Pero, sobre todo, hecha de pasión por uno de los textos más fascinantes y complejos de las Escrituras cristianas. Depositado en el lecho de la tradición como levadura que hace fermentar la masa, el evangelio de Juan continúa, por otra parte, interpelando a todos los que, sin haber visto, quieren creer (cf. 20,29b). Estos son los objetivos principales que orientan esta publicación, escrita toda ella a cuatro manos y pensada para ofrecer a quienes lo deseen las informaciones útiles para tener un buen conocimiento del cuarto evangelio sin tener que adentrarse en la complejidad técnica de un comentario analítico, erudito y detallado. Si el lector encuentra en este trabajo un instrumento para reconocer la relevancia literaria y teológica del evangelio de Juan y para comprender mejor su mensaje, podremos decir que se ha alcanzado la meta que nos habíamos propuesto5.

			Pius-Ramon Tragan y Marinella Perroni
Montserrat, 27 de julio de 2016
Memoria litúrgica de Marta, María y Lázaro

			
				
					1 En Il Corriere della Sera, 10 de agosto de 2013.

				

				
					2 Entre 1986 y 2013 se publicaron unos treinta comentarios importantes y más de trescientas monografías científicas. Son datos aproximativos, recogidos, en parte, del comentario de BEUTLER, Comentario al evangelio de Juan, 510-552.

				

				
					3 BORI, L’interpretazione infinita.

				

				
					4 Véase, por ejemplo, RINGLEBEN, Das philosophische Evangelium.

				

				
					5 Todas las obras citadas se incluyen con sus referencias completas en la Bibliografía. Los pasajes del evangelio de Juan se indicarán siempre sin la sigla inicial (Jn) y, en esta edición, siguiendo la traducción de la Biblia Traducción Interconfesional (salvo en aquellos pasajes en los que, por ser fieles a los matices del comentario, difiera significativamente del texto original en italiano). Damos las gracias al Dr. Hermann Austaller (Neukirchen), quien nos ha sido de gran ayuda.

				

			

		


		
			Parte I

			Un escrito, 
una buena noticia

			I

			La relevancia del cuarto evangelio

			Hacia finales del siglo I, en el seno de la tradición apostólica, emerge como una esfinge, majestuosa e imponente, el corpus de los escritos joánicos: un evangelio, tres cartas y un apocalipsis. No son obra de un solo autor ni pertenecen al mismo género literario. Pero, dado que poseen características comunes que los distinguen de los demás libros del Nuevo Testamento, exigen ser interpretados como testimonio de una reflexión comunitaria particular y, por consiguiente, como fruto de una tradición cristiana específica que se caracteriza por una fuerte homogeneidad lingüística y conceptual. Como los Sinópticos, también Juan sigue un hilo narrativo de tipo biográfico, pero en el cuarto evangelio la crónica de la vida y de la obra del profeta de Nazaret, la interpretación de los discursos de Jesús, el sentido simbólico de sus milagros y la teología de su pasión/exaltación se presentan con una gran originalidad y con características propias. Por otra parte, la situación de las iglesias joánicas, que las tres cartas atribuidas a Juan dejan vislumbrar con mayor claridad, aparece muy específica, muy diferente de la que puede conjeturarse para los Sinópticos y también de la supuesta por las cartas auténticas de Pablo. El Apocalipsis de Juan, además, es el único libro de este género en el Nuevo Testamento. Nos encontramos, en suma, ante un corpus de escritos muy complejo, que remite a un arco temporal bastante amplio, que se impone por su originalidad y en cuyo centro se halla la narración de la vida de Jesús de Nazaret, Hijo de Dios.

			1. Razones de su importancia

			La importancia del cuarto evangelio se reconoció desde la antigüedad. Clemente de Alejandría (ca. 150-216 d.C.) sostiene que Juan, al ver el contenido de los otros evangelios, decidió escribir un evangelio «espiritual» (pneumatikón)»1; Jerónimo afirma que Juan habló de la divinidad del Salvador de manera sublime («altius»)2; Agustín escribe 124 tratados sobre el evangelio de Juan, y, en la Edad Media, Tomás de Aquino le dedica un extenso comentario. También es verdad, no obstante, que el interés por este evangelio no pertenece solo a la historia del cristianismo y al desarrollo de su teología, pues puede tener una influencia también en la orientación religiosa de hombres y mujeres de nuestra generación. Diversas razones contribuyen a hacer cada día más evidente su importancia. Nos limitamos a indicarlas brevemente.

			a) En el corazón del evangelio de Juan se encuentra la afirmación de la fuerza y del valor de la palabra: «En el principio ya existía el Verbo» (1,1). El término griego lógos, que ya de por sí significa «palabra», no indica simplemente el aliento que sale de la boca ni remite a un único significado convencional. Como veremos más detalladamente en su momento, el Logos coincide ante todo con la sabiduría, como inteligencia de la realidad, refleja el orden del cosmos y da razón de su coherencia. Es lo opuesto al caos. No obstante, el carácter del Logos joánico va más allá. Es una hipóstasis divina y preexiste a todo lo que existe. Cuando se manifiesta se convierte en luz y verdad, razón y fundamento de todas las cosas. Más aún, es fuerza que actúa en el ser humano, lo vivifica y lo salva. Pero, sobre todo, el Logos de 1,1-5 está presente de un modo absolutamente único en el hombre Jesús de Nazaret (1,14). Él es la palabra misma de Dios y es su Revelador. El Logos se expresa, por tanto, en la enseñanza, en los lógoi, de Cristo que es la «verdad», el sentido verdadero de todo cuanto vive. Esta revelación de lo trascendente que se oculta en lo inmanente no se hace verificable gracias a una «visión», sino mediante la «palabra». Desde este punto de vista, el pensamiento joánico está en continuidad con lo más singular de la tradición bíblica. La palabra mantiene la distancia entre Dios y el ser humano, pero, al mismo tiempo, cuando el corazón humano la acoge, los aproxima. Así pues, también a nosotros el cuarto evangelio nos transmite el sentido y el valor de la «palabra». No solo porque a través de ella, es decir, gracias al lenguaje, el viviente llega a ser plenamente persona humana y porque en ella reside la condición para la transmisión de la cultura y de la civilización, sino especialmente porque en el evangelio la palabra revela la presencia divina en la creación y ofrece la salvación a todos los que acogen esta revelación.

			b) Juan ofrece una síntesis general del acontecimiento de Jesús de Nazaret. Una síntesis del Jesús predicado que, por una parte, se nutre del vocabulario y de temas veterotestamentarios, y, por otra, retoma algunos esquemas de pensamiento de cuño judío y helenístico. Deudor de una pluralidad de elementos diversos procedentes de estos mundos, el evangelista, no obstante, transforma su contenido, porque los utiliza para exponer el núcleo de la fe cristiana. Pero también, a su vez, esta llega a ser en cierto modo modificada. La predicación de Jesús presentada por Juan es efectivamente diversa, tanto por su forma como por su contenido, de la transmitida por los Sinópticos. Su enseñanza se explicita predominantemente en discursos con un fuerte carácter teológico. Jesús no realiza exorcismos y sus milagros son «signos» de su condición cristológica que adquieren valor simbólico en la experiencia litúrgica de las comunidades joánicas. Una fuerza creativa, la suya, que debe resaltarse más plenamente y que puede influir poderosamente en la reflexión y la orientación teológica de nuestras iglesias. El cuarto evangelio presenta, de hecho, un modelo concreto de inculturación.

			c) A diferencia de lo que podría darnos a entender una primera lectura, Juan no es un evangelio únicamente cristocéntrico. El Cristo joánico no es una divinidad que camina por la tierra en forma humana, alejada del mundo presente. Tanto explícita como implícitamente, en efecto, el cuarto evangelio es muy teocéntrico, y por eso su propuesta de salvación se dilata hasta alcanzar un horizonte universal: todo ser humano y todo el cosmos pueden ser interpretados a la luz de una intervención oculta de Dios que, sin embargo, es permanente. La fuerza salvífica de Dios y la presencia divina en la creación no se agotan en Jesús de Nazaret. El prólogo (1,4.5.9) afirma que el Verbo estaba ya presente como luz que ilumina y guía a cada hombre ya antes de la venida de Cristo. Según el cuarto evangelio, además, Jesucristo no ha venido para condenar al mundo, sino para salvarlo (3,18). Salvador universal, pero no Salvador absoluto, porque absoluto es solo Dios. El acontecimiento de Cristo es un momento cualificado de la intervención de Dios, pero no agota la acción de Dios entre los hombres. En efecto, en todo momento de la historia bien el Verbo o el Espíritu pueden actuar en el corazón de cada ser humano. Por este intenso teocentrismo, el cuarto evangelio puede apoyar el diálogo interreligioso, y no es casualidad que el interés por Juan se difunda con gran facilidad; en el mundo oriental, en Japón y en la India, se han publicado obras sobre los recorridos posibles de diálogo entre este evangelio y la filosofía zen.

			d) Juan es el evangelio que propone el paso de la fe al conocimiento, que insiste en la relación entre la fuerza divina y la persona humana, en la dependencia invisible de cada hombre y de cada mujer, en lo más íntimo de su ser, de Dios. Esta relación, que encuentra una sugerente expresión en la imagen de la vid y los sarmientos (5,1-5) y en el término típicamente joánico ménein en («permanecer en»; 6,56; 14,20; 15,4.5), no consiste en la aceptación y en la confesión de un elenco de verdades dogmáticas ni en la práctica de normas morales, sino en un conocimiento experimental, en un conocimiento (gnō̂sis) en el sentido semítico del término, que supone experiencia, intimidad, connaturalidad entre la propia vida y la fuerza trascendente que la sostiene y la conduce. Efectivamente, el cuarto evangelio asume al ser humano en su integridad de inteligencia, disponibilidad, acogida, confianza, intimidad y amor. Por eso el modelo de creyente es el «discípulo al que amaba Jesús». Él conoció el espíritu del Maestro e intuyó su profundidad. El cuarto evangelio se hace expresión con gran fuerza tanto de la trascendencia de divina como de la intensidad de la experiencia humana. Por eso pone intensamente de relieve la relación profunda que vincula la acción de Dios y la experiencia humana: los creyentes son engendrados por Dios (1,12). Una relación que Juan presenta como dimensión dinámica de la fe, como paso de crecimiento de la fe al conocimiento, como progreso en la comprensión del mismo evangelio. Entendemos así por qué la estrategia narrativa del evangelista procede por reanudaciones y repeticiones de los mismos temas. Avanza, pero in crescendo, porque quiere guiar al lector a una inteligencia progresivamente más profunda del mensaje evangélico.

			e) El cuarto evangelio es la revelación de la gloria de la creación. Una de las afirmaciones importantes del mensaje joánico, como ya hemos visto, es el vínculo que existe entre lo trascendente y lo inmanente, entre Dios y el ser humano, entre el Verbo y la carne: «El Verbo se hizo carne» (1,14). La presencia de lo divino en el hombre Jesús cuenta también como declaración de la condición superior de toda la humanidad. El Verbo, la sabiduría, el Espíritu de Dios, unidos al profeta de Nazaret, revelan el punto al que está llamada a llegar la dignidad de cada ser humano; es más, de un modo aún más intenso, de la carne humana. Deliberadamente, el cuarto evangelio excluye toda forma de dualismo cósmico o antropológico. El dualismo joánico es ético, porque el anuncio del evangelio es una proclamación de la salvación como destino de toda persona humana, no solo en el futuro, sino también en el presente. El desafío lanzado por Juan no es solamente el de creer en la salvación, sino el de reconocer que esta salvación actúa en el presente (escatología realizada) y que, «cuando él se manifieste, nosotros seremos semejantes a él, porque lo veremos tal y como es» (1 Jn 3,2).

			f) Juan lleva a su culmen del modo más sublime la afirmación del libro de la Sabiduría: «Tú amas todas las cosas que existen y no sientes desagrado por ninguna de las cosas que has creado; si hubieras odiado algo, no lo habrías hecho» (Sab 11,24). El amor de Dios por todos los seres existentes se fundamenta en este principio: la creación como obra de amor. El cuarto evangelio concuerda en este punto con la tradición sapiencial veterotestamentaria, y por eso insiste en destacar la dignidad y la gloria de lo creado. La Sabiduría, en efecto, estaba con Dios como arquitecta cuando colocaba los fundamentos de la tierra y se deleitaba con los hijos de los hombres (Prov 8,29-31), y Juan, por su parte, afirma: «Tanto amó Dios al mundo, que no dudó en entregarle a su Hijo único, para que todo el que crea en él no perezca, sino tenga vida eterna» (3,16); «porque yo no he venido para condenar al mundo, sino para salvarlo» (12,47b). La declaración de 1,14 explicita el momento más sublime de esta presencia: «El verbo se hizo carne y puso su morada entre nosotros». Efectivamente, el universalismo joánico hunde sus raíces en la dignidad de la creación. Antes y después de Cristo, la presencia del espíritu llena el universo: «La sabiduría es un espíritu que ama al hombre... El espíritu del Señor llena la tierra, da consistencia a todas las cosas y conoce su voz» (Sab 1,6a.7). También para Juan, la misión del Espíritu es llevar la encarnación a su plenitud: «Oraré al Padre y él os dará otro Paráclito para que permanezca siempre con vosotros, el Espíritu de la verdad» (14,16-17); «él os enseñará todo y os recordará lo que yo os he dicho» (14,26; cf. también 16,7.12-13).

			g) Mucho más abiertamente que los demás, el evangelio de Juan subraya la importancia de las mujeres en las comunidades cristianas. Este dato no expresa solamente el punto de vista personal del autor o de los redactores del evangelio, sino que remite a la situación comunitaria de las iglesias joánicas en donde las mujeres deben haber tenido una función importante tanto en la elaboración teológica de la fe en el Resucitado como en la organización ministerial de la comunidad. La samaritana es una mujer convertida que se hace misionera (4,25-26.29.39.42); María Magdalena recibe la primera aparición del Resucitado y es enviada a explicar a los discípulos el significado del evento; Marta, hermana de Lázaro, pronuncia la confesión de fe cristológica más solemne de toda la narración evangélica durante la vida terrena de Jesús (11,27); María de Betania anticipa proféticamente la gloria de Jesús (12,3-8); finalmente, su Madre está presente al comienzo y al final de la revelación mesiánica de Jesús, en Caná (2,1-11), y, con otras mujeres y el discípulo a quien amaba Jesús, al pie de la cruz (19,25), expresión de la fidelidad de la comunidad creyente.

			h) El evangelio de Juan, en fin, invita a leer la historia de la humanidad como la manifestación de la omnipresente trascendencia divina en el corazón de las realidades creadas, en el profeta de Nazaret, ciertamente, de forma sublime, pero también en el interior de todo creyente y en lo profundo de toda persona humana. Por eso Juan no puede ser considerado solamente como una fuente de la fe cristiana, sino que representa un desafío para el enigma que todo ser humano lleva consigo y que concierne a su vida y su muerte. El desafío de reconocer la universalidad de la dimensión religiosa. El cuarto evangelio hace reflexionar a todos aquellos que, impulsados por una curiosidad profunda, estimulados por el intenso deseo de saber el «porqué», el «de dónde» y el «hacia dónde», quieren profundizar, con tenacidad y perseverancia, en la inagotable inmensidad de lo incognoscible que, según Juan, se expresa en Jesús, el llamado Cristo.

			2. Un texto no siempre fácil

			Teniendo en cuenta todo lo anterior, no puede no reconocerse que nos encontramos ante una obra de excepcional estatura que, además de ser uno de los escritos más extraordinarios de la tradición apostólica, ocupa un puesto prominente entre los textos de la literatura religiosa universal. Sin embargo, también es verdad que se trata de un libro particular, porque, en la medida en que tratamos de profundizar en él, produce una confusión creciente. Cuantos emprenden su estudio deben por eso estar dispuestos a una cierta desilusión, e incluso a una verdadera frustración3. Ernst Käsemann sintetiza en una imagen sugerente los problemas que tiene que afrontar quien se adentra en el estudio de este evangelio: como el rey Midas transformaba en oro todo lo que tocaba, así parece que todo cuanto se relaciona con el cuarto evangelio se convierte en un «problema»4. Un autor anónimo, citado por Paul F. Barackman5, describe el carácter extraordinario de este evangelio afirmando que se trata de un libro gracias al que un bebé puede caminar y en el que un elefante puede nadar. Así pues, no deben sorprender la intensidad de la investigación ni la diversidad de las hipótesis interpretativas propuestas por los estudiosos.

			No puede sorprender, en resumidas cuentas, que precisamente la obra maestra joánica haya sido el origen de las controversias cristológicas que se prolongaron durante siglos y que comprometieron a los grandes Padres de la iglesia6. El cuarto evangelio contiene de hecho afirmaciones que son contradictorias, por ejemplo, «El Padre y yo somos una sola cosa» (10,30) y «El Padre es más grande que yo» (14,28); o bien incongruencias, como cuando al final de un diálogo breve, pero decisivo, Jesús deja sin responder la pregunta de Nicodemo y emprende un monólogo de alto valor teológico, pero cuyo contenido es completamente diferente del tema del que estaba hablando con aquel fariseo que había acudido a él durante la noche (3,1-14). En fin, en 9,39 dice Jesús: «Para un juicio he venido a este mundo», y en 8,19: «Yo no juzgo a nadie»; o bien afirma el evangelista: «Dios no envió su Hijo al mundo para condenarlo» (3,17), mientras que en 5,27 dice que el Padre «le ha dado (al Hijo) el poder de juzgar».

			Encontramos además pasajes en los que la cronología parece importante (1,29–2,13) y otros en los que se mantiene totalmente imprecisa (2,13–5,1); algunas indicaciones geográficas resultan incoherentes7. Pero sobre todo no siempre es posible encontrar una continuidad narrativa sea temática o estilística. En el prólogo, la mención de Juan Bautista interrumpe el ritmo hímnico del texto (1,6-8.15); el diálogo con Nicodemo, como ya hemos indicado, se convierte inesperadamente en un largo monólogo de Jesús (3,13-21), porque el interlocutor desaparece, y lo mismo cabe decir del diálogo del Bautista con sus discípulos, que se transforma en un discurso que no se entiende bien por quién es pronunciado (3,31-36); en el c. 10 resulta difícil explicar la doble inserción de los vv. 19-21, por una parte, y de los vv. 22-25, por otra; por no hablar después de la fuerte discontinuidad dentro del discurso de despedida de los cc. 13–17 y de la existente entre el primer (20,30-31) y el segundo final del evangelio (21,25).

			Además, el evangelio de Juan no representa un problema solo para los estudiosos que analizan el texto, sino también para muchos cristianos que encuentran diversas dificultades al leerlo. El evangelio presenta, en efecto, a un Jesús que lo sabe todo (16,30), que puede dirigir, con autoridad soberana, su camino incluso hasta la muerte y que se comporta como un Dios que actúa en la tierra: quien lee no puede no preguntarse si el Señor y el Maestro contado por Juan es el mismo Jesús Nazareno, el Galileo, que el evangelio más antiguo, el de Marcos, describe con connotaciones más propias de un ser humano.

			Más grave aún: las diferencias entre los tres sinópticos y el evangelio de Juan son tales que la reconstrucción de la prehistoria de los evangelios y del perfil de las primeras comunidades apostólicas que están en la base de Marcos, Mateo y Lucas, no es útil para explicar la formación y el desarrollo del cuarto evangelio. Según Juan, Jesús no anuncia el reino de Dios en parábolas, no pronuncia el discurso de la montaña, no enseña a sus discípulos a orar con el Padrenuestro y no hace exorcismos. Para el evangelista, los milagros son «signos» cristológicos y litúrgicos, pero después, en el relato de la última cena, no hace mención alguna al gesto ni a las palabras de la institución que aparecen, sin embargo, de forma muy diferente, en el discurso sobre el pan de la vida que Jesús pronuncia, después de la multiplicación de los panes, en la sinagoga de Cafarnaún (cf. 8,26-65).

			Todo esto significa que, para dar cuenta del carácter literario y teológico del último evangelio canónico, es necesaria una investigación aún más amplia, que ensanche ulteriormente el horizonte de referencia tomando en consideración, además de los numerosos elementos procedentes de la investigación sobre los orígenes cristianos, las contribuciones que provienen de la experiencia de la segunda generación cristiana. Para comprender el cuarto evangelio es indispensable añadir también a la investigación sobre las diversas corrientes de la predicación primitiva el estudio de otros filones de pensamiento. Por otra parte, dado su carácter específico bien definido, la tradición joánica debe indagarse también en su unidad interna. Esta no hace sino corroborar, de hecho, la complejidad de los orígenes del cristianismo, y demuestra los numerosos y diversos modos en los que se produjo la recepción del kerigma primitivo. Pone así de relieve la creatividad de la tradición apostólica y la capacidad de pensar el kerigma cristiano en el seno de diversos horizontes culturales y religiosos.

			Siempre diferenciándose de los Sinópticos, el autor del evangelio se presenta como un testigo excepcional de la vida de Jesús, un personaje extraordinario (21,24). En efecto, si en el evangelio de Marcos, cuando Jesús es arrestado, todos los discípulos huyeron y solo presenciaron la crucifixión las discípulas de Galilea, pero «mirando desde lejos» (15,40), para Juan, en cambio, Jesús entrega su última voluntad al discípulo amado, que, a los pies de la cruz, contempla a su Salvador moribundo y comprende el significado salvífico de la sangre y del agua que brotan de su costado traspasado (19,35 y 20,8).

			En conclusión, el cuarto evangelio es ciertamente un escrito extraordinario de alto nivel teológico, pero requiere también, para quien quiera comprenderlo, resolver una serie de interrogantes relacionados con las incongruencias y las aporías que no son resultado de la fantasía, sino que emergen del texto mismo y lo hacen, a veces, incluso oscuro. Se hace entonces necesario traer de regreso el «evangelio espiritual», como lo había definido Clemente de Alejandría, a la tierra8, para someterlo a una seria investigación histórica capaz de explicar sus raíces, pero también sus mismas aporías. En continuidad con el trabajo y el esfuerzo constantes de los Padres de la iglesia, de los teólogos y de los estudiosos de todos los tiempos que han tratado de comprender el contenido del último de los evangelios canónicos y el núcleo fundamental de su mensaje.

			II

			La estructura literaria: 
algunos ejemplos representativos

			1. Una estructura unitaria

			Un primer acercamiento al texto del evangelio como unidad literaria requiere prestar atención especial a la estructura del libro. No se trata solamente de una cuestión formal, porque la estructura de un escrito que se presente como un conjunto unitario es ya de por sí reveladora de su contenido y de la orientación que el autor ha querido dar a su obra. Sin embargo, puesto que los parámetros para rastrear el hilo conductor de un libro pueden ser diversos (lingüístico, teológico, didáctico, misionero, dramático), es también posible que dentro de la misma obra se encuentren estructuras diversas. Si seguimos las indicaciones de lugar y de tiempo o bien las secuencias de sucesos, se hace efectivamente posible trazar los mapas conceptuales diferentes entre ellos, permitiendo identificar una articulación coherente, captar los diversos matices de significado y perfilar la constelación semántica del libro.

			Por esta razón, para presentar el evangelio de Juan en su conjunto, nos parece importante examinar aquellas características literarias del libro que permiten poner de relieve las peculiaridades temáticas. Es verdad que, para quienes creen que Jesús de Nazaret es el Señor y el Mesías, un evangelio transmite la buena noticia de la salvación, y, por consiguiente, es ante todo un mensaje. No obstante, también un evangelio nace en la forma de una composición literaria y su mensaje más auténtico solo puede hallarse si, en primer lugar, se considera un documento escrito.

			Antes de presentar algunas hipótesis sobre la estructura del evangelio joánico que nos parecen particularmente representativas de la contribución hecha a la comprensión del texto por el análisis literario, nos parece necesario partir de una consideración de carácter general. Los grandes especialistas del cuarto evangelio que lo han comentado utilizando el método histórico-crítico han señalado su estructura como un indicador importante de su unidad y de su finalidad, como también una primera prueba de su desarrollo temático. A pesar de algunas divergencias de poca monta, todos están de acuerdo sobre una idea fundamental, a saber, en reconocer que la obra joánica se articula en dos partes: la enseñanza y la actividad de Jesús dirigidas al pueblo (cc. 2–12) y la enseñanza dirigida exclusivamente a los discípulos (cc. 13–20). Partiendo de este dato, tratan de establecer con mayor precisión el desarrollo dinámico y temático del escrito. Surgen comentarios importantes sobre sus posibles significados teológicos y se resalta la polisemia de los contenidos.

			2. Seis ejemplos representativos

			
2.1. Rudolf Bultmann


			El comentario de Rudolf Bultmann (Das Evangelium des Johannes), publicado en 1941, marca un verdadero antes y después en la historia de la exégesis joánica. El estudioso alemán –preocupado por hacer emerger en el discurso evangélico, a pesar de la presencia de numerosas aporías y contradicciones, un posible hilo conductor– retoma la teoría de la dislocación de los textos9, según la cual las diversas contradicciones y aporías se deberían a retoques sucesivos del texto que alteraron su orden original. Bultmann reordena por eso la sucesión de los capítulos, y, dentro de ellos, de los versículos, para centrar el recorrido temático dominante. Según él, este se desarrolla a partir del impacto entre revelación de Jesús y respuesta del mundo, que, en el cuarto evangelio, sigue un ritmo progresivo. El desarrollo teológico va al mismo paso con el crescendo dramático que comienza desde las primeras frases del prólogo: «... el mundo fue hecho mediante él; pero el mundo no lo reconoció. Vino a los suyos, y los suyos no lo acogieron» (1,10-11).

			La estructura propuesta por Bultmann puede sintetizarse en el siguiente esquema:

			
				
					
					
					
				
				
					
							
							Prólogo

						
							
							1, 1-18

						
					

					
							
							La martyría (testimonio) del Bautista

						
							
							1,19-51

						
					

					
							
							I.

						
							
							La revelación de la dóxa (gloria) al mundo

						
							
							cc. 2–12

						
					

					
							
							
							El milagro de la epifanía

						
							
							2,1-12

						
					

					
							
							
							Purificación del Templo
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							El encuentro con el Revelador

						
							
							2,23–4,42

						
					

					
							
							
							La revelación como krísis

						
							
							4,43–6,59; 
7,15-24; 
8,13-20

						
					

					
							
							
							El Revelador lucha contra el mundo

						
							
							7,1–10,30

						
					

					
							
							
							La victoria del Revelador sobre el mundo

						
							
							10,40–12,33; 
8,30-40; 
6,60-61

						
					

					
							
							
							Conclusión

						
							
							10,31-39
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							La revelación de la dóxa (gloria) a la comunidad

						
							
							cc. 13–20

						
					

					
							
							
							La despedida del Revelador

						
							
							13,1–17,26

						
					

					
							
							
							Pasión y pascua

						
							
							18,1–20,29

						
					

					
							
							
							Adición

						
							
							21,1-25

						
					

				
			

			En la primera parte del evangelio (1–12), efectivamente, la revelación de la dóxa al mundo provoca, como es anunciado en 1,5.9-11, el enfrentamiento entre la luz y las tinieblas. Según Bultmann, esta primera parte estaría dominada por la krísis, en su doble sentido de «juicio» y de «separación» (3,19; 5,22-23; 8,15.26; 9,39; 12,31.48), que hace estallar el schísma (7,43; 9,16; 10,19).

			En esta primera parte es posible distinguir también una primera sección en los cc. 3–6, dominados por dos diálogos de Jesús, el que tiene con Nicodemo y el que tiene con la samaritana, un hombre y una mujer, la ortodoxia y la herejía. El primero se queda perplejo, la segunda se hace apóstol. En una segunda sección (cc. 7–12), en cambio, se describe la lucha del Revelador contra el mundo y se anuncia, mediante el signo de la resurrección de Lázaro, su victoria futura (11,1-54).

			En la segunda parte del evangelio (cc. 13–20) se presenta, al contrario, la revelación dirigida a los creyentes y la victoria definitiva de la luz. El amor de Dios se manifiesta a la comunidad de los discípulos, a los «suyos» (13,1), de forma directa en los discursos de despedida (cc. 13–17) y de forma indirecta en el relato de la pasión y en los de las apariciones del Resucitado (cc. 18–20).

			
2.2. Marie-Émile Boismard


			Si Bultmann, para explicar la narración del conflicto que precede a la victoria final, reconoce en su estructura la referencia al esquema descenso-ascenso de tipo gnostizante, Marie-Émile Boismard, por el contrario, interpreta el texto joánico a la luz del pensamiento veterotestamentario y judío, e identifica su estructura a partir de las indicaciones sobre las fiestas judías que articulan el avance de la narración y el desarrollo de la enseñanza y de la actividad de Jesús10. Como Bultmann, también Boismard considera necesario explicar las contradicciones y las incoherencias que tachonan el texto joánico. Para ello elabora una hipótesis muy compleja, que veremos más detalladamente a continuación, según la cual el texto actual del evangelio es el resultado de una sucesión de niveles literarios, una estratificación debida a la intervención de varios autores y redactores. En el centro se encontraría la contraposición entre la economía salvífica veterotestamentaria y la realizada por Cristo.

			Boismard piensa también que la referencia a las seis fiestas judías11 proporciona un indicador importante para entender de qué modo quiso el autor final organizar la actividad de Jesús. El número seis es, según él, símbolo de la imperfección. También los milagros realizados por Jesús durante su vida terrena son seis (2,1-11; 4,46-54; 5,1-16; 6,1-15; 9,1-15; 11,1-44) y son «signos» que ciertamente manifiestan su gloria (2,11; 11,4.40), pero todavía de un modo imperfecto. El séptimo, la resurrección, será el signo por excelencia (2,18-19). Por eso la última pascua es diversa de las dos precedentes y en el relato correspondiente el término «pascua» aparece siete veces (11,55a.b; 12,1; 13,1; 18,28; 18,39; 19,14), indicando así la totalidad: la pascua cristiana, la del Mesías, reemplaza definitivamente de ahora en adelante el ciclo de las fiestas judías.

			Además, la actividad de Jesús se desarrolla en semanas, es decir, en períodos de siete u ocho días, concretamente la semana del ministerio mesiánico (1,19–2,11), la de la fiesta de las Tiendas (7,2.14.37), la de la pasión (12,1.12; 19,31.34) y la semana de las apariciones del Resucitado (20,1.26).
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							Primera semana

						
							
							1,19–2,12

						
					

					
							
							
							No hay fiesta litúrgica

						
							
							—

						
					

					
							
							
							El signo: el vino de Caná

						
							
							2,1-11

						
					

					
							
							Segunda semana

						
							
							2,13–4,54

						
					

					
							
							
							Primera pascua
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							El signo: curación del hijo del funcionario real

						
							
							4,46-54

						
					

					
							
							Tercera semana

						
							
							6,1-71

						
					

					
							
							
							Segunda pascua
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							El signo: multiplicación de los panes

						
							
							6,1-13

						
					

					
							
							Cuarta semana
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							Pentecostés 
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							El signo: curación de un paralítico

						
							
							5,2-16

						
					

					
							
							Quinta semana

						
							
							7,1–10,21

						
					

					
							
							
							Tiendas

						
							
							7,2.14.37

						
					

					
							
							
							El signo: curación del ciego de nacimiento

						
							
							9,1-41

						
					

					
							
							Sexta semana

						
							
							10,22–11,54

						
					

					
							
							
							Dedicación 
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							El signo: resurrección de Lázaro

						
							
							11,1-44

						
					

					
							
							Séptima semana
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							Tercera pascua

						
							
							11,55; 12,1; 13,1
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							Octava semana

						
							
							20,1-31

						
					

					
							
							
							No hay fiesta
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							El signo: Jesús resucitado

						
							
							20,18-19

						
					

					
							
							Conclusión

						
							
							21,1-25

						
					

					
							
							
							No hay fiesta
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							El signo: la pesca milagrosa

						
							
							21,1-14

						
					

				
			

			A pesar de ciertas aproximaciones inevitables, de la articulación del cuarto evangelio identificada por Boismard derivan algunas implicaciones teológicas. El prólogo (1,1-5) retoma un himno que remite al relato bíblico de la creación de Gn 1; como tal alusión a la creación del mundo se reconoce aún tanto en la referencia al tema de la luz que domina el relato de la curación del ciego de nacimiento (9,1-16 y 8,12 en relación con Gn 1,3-5), es decir, en el signo que Jesús realiza en la quinta semana, como también en el signo de la sexta semana, la resurrección de Lázaro, en cuya ocasión Jesús se proclama «la resurrección y la vida» (11,25; cf. Gn 1,10-25). Narrar la vida terrena de Jesús según el esquema de las siete semanas serviría al evangelista para afirmar que el Hijo ha llevado a su cumplimiento la obra del Padre (5,17), es decir, la nueva creación (cf. 2 Cor 5,17; Gal 6,15). En esta perspectiva, el hecho de que Jesús no realice ningún milagro en la semana séptima evocaría el descanso de Dios en el séptimo día de la creación (Gn 2,2). La octava semana, la de las apariciones, corresponde a la fiesta de los Ácimos que comenzaba al día siguiente de la Pascua y duraba siete días, y remitiría al signo por excelencia realizado por Jesús: no es el Padre el que enaltece al Hijo, sino el Hijo mismo, que tiene el poder de recuperar la vida (cf. 10,18)12. Los argumentos aportados por Boismard no son ciertamente suficientes para atribuir la construcción de todas estas articulaciones a una voluntad específica del evangelista. No obstante, permiten hacer emerger del texto una confluencia de relaciones literarias y temáticas de la que es posible obtener interesantes dimensiones teológicas.

			
2.3. Raymond E. Brown


			En su Introducción al Nuevo Testamento, que se publicó poco antes de su muerte, Raymond E. Brown13, otro gran exégeta del siglo XX, presenta un sumario de todo el material que constituye la trama del cuarto evangelio, retomando en parte la subdivisión de Bultmann y, en parte, la de Boismard.

			
				
					
					
				
				
					
							
							1,1-18:

						
							
							Prólogo: Introducción y síntesis del itinerario del Verbo encarnado.

						
					

					
							
							1,19–12,50:

						
							
							Primera parte – El Libro de los signos: el Verbo se revela al mundo y a su pueblo, pero ellos no lo aceptan.

							1.	Los primeros días de la revelación de Jesús a sus discípulos mediante diversos títulos cristológicos (1,19–2,11)

							2.	Del primero al segundo milagro de Caná; Jesús transforma las tradiciones de Israel y reacciones de sus contemporáneos (2–4): conversión del agua en vino, purificación del Templo, Nicodemo, la samaritana junto al pozo de Jacob, curación del hijo de un funcionario real.

							3.	Celebración de las fiestas judías y su superación; temas de la vida y de la luz (5–10): Sábado – Jesús, nuevo Moisés, sustituye el precepto del descanso sabático (5,1-47); Pascua – El pan de la vida (la sabiduría reveladora y la eucaristía) sustituye al maná (6,1-71); Tabernáculos – la fuente de agua viva y la luz del mundo sustituyen las ceremonias de la luz (7,1–10,21); Dedicación – Jesús, el consagrado del Padre, sustituye el altar del Templo (10,22-42).

							4.	La resurrección de Lázaro y sus consecuencias (11–12): Lázaro regresa a la vida y Jesús es condenado a muerte por el Sanedrín; María, la hermana de Lázaro, unge a Jesús para la sepultura; entrada en Jerusalén y final del ministerio público de Jesús; llega la hora prevista para la acogida de los paganos.

						
					

					
							
							13,1–20,31:

						
							
							Segunda parte – El Libro de la gloria: para quienes lo aceptan, el Verbo muestra su gloria regresando junto al Padre con la muerte y la resurrección; glorificado, comunica el Espíritu de vida.

							1.	La última cena de Jesús y el discurso de despedida (13–17):

								a.	la última cena (13): la comida, el lavatorio de los pies, la traición de Judas, introducción al discurso de despedida (mandamiento del amor, predicción y negación de Pedro);

								b.	el discurso de despedida (14–17):

									– primera parte (14): la partida de Jesús, inmanencia divina, el Paráclito;

									– segunda parte (15–16): parábola de la vid y los sarmientos, el odio del mundo, testimonio del Paráclito, otros temas retomados de la primera parte;

									– tercera parte (17): la gran plegaria de Jesús al Padre.

							2.	La pasión y la muerte de Jesús (18–19): arresto, interrogatorio ante Anás, negación de Pedro, juicio ante Pilato, crucifixión, muerte y sepultura.

							3.	La resurrección (20,1-29): cuatro escenas (dos en la tumba y dos dentro de una casa)

							Conclusión del evangelio (20,30-21): justificación y objetivo del evangelio.

						
					

					
							
							21,1-25:

						
							
							Epílogo: Aparición del resucitado en Galilea; segunda conclusión.

						
					

				
			

			Aun siendo más bien un esquema que una estructura, esta presentación del contenido del cuarto evangelio propuesta por Brown pone de relieve el carácter elaborado del libro y confirma la hipótesis que él mismo ya había propuesto en su gran comentario a Juan en 1966: este escrito no puede ser la obra de una escuela joánica, que, por muy dotada de autoridad apostólica que estuviera, estaría inevitablemente marcada por el anonimato. Aunque no puede excluirse positivamente la contribución de una escuela de este tipo, solo la mano de un autor en el verdadero sentido del término puede haber impreso al conjunto la rigurosa articulación literaria y una orientación teológica tan precisa.

			
2.4. Ludger Schenke


			Entre los comentarios más recientes puede mencionarse la obra de Ludger Schenke14. También según este especialista, la identificación de la estructura literaria de un escrito constituye el primer paso necesario para su interpretación, y los lectores deben probar a darlo aun cuando, como en el caso del cuarto evangelio, el autor les permite llegar a identificar su estructura solo de un modo indirecto. Más específicamente, partiendo de los pasajes del evangelio que no están vinculados con situaciones concretas de lugar y tiempo y que expresan sobre todo el punto de vista del evangelista, Schenke trata de perfilar en primer lugar una primera macroestructura:

			
				
					
					
				
				
					
							
							1,1-18:

						
							
							Prólogo

						
					

					
							
							1,19–12,36:

						
							
							Primera parte – La acción de Jesús ante el mundo como «aquel que ha bajado del cielo»

						
					

					
							
							12,37-50:

						
							
							Primer epílogo – Balance sobre la falta de fe

						
					

					
							
							13,1–20,29:

						
							
							Segunda parte – La acción de Jesús ante los discípulos como «aquel que sube hacia el Padre» y que es exaltado

						
					

					
							
							20,30-31:

						
							
							Segundo epílogo – Balance sobre el hecho de creer

						
					

					
							
							21,1-24:

						
							
							Apéndice – Perspectivas sobre el futuro

						
					

					
							
							21,25:

						
							
							Conclusión del libro

						
					

				
			

			A continuación, el mismo autor, partiendo, en cambio, de tres criterios fundamentales, en su opinión, a saber, las indicaciones de lugar (el Jordán/Galilea, por una parte, y Jerusalén/el Templo, por otra) y de tiempo (las fiestas judías) y también la dirección con la que el autor mueve y contrapone a los dos grupos principales de personas que actúan en el evangelio (los discípulos y los judíos), identifica una serie de microestructuras que confieren al conjunto un fuerte ritmo literario y doctrinal. Se trata de cuatro actos en ocho escenas, en la primera parte, y de un acto en tres escenas en la segunda parte, que ponen de relieve una trama muy bien elaborada en la que los relatos y los diálogos se suceden, se corresponden o se contraponen, llegando a conferir al conjunto un intenso tono dramático.

			Prólogo 1,1-18

			Introducción/Perspectivas

			I.	Parte: La acción de Jesús ante el mundo como «aquel que ha bajado del cielo»

			Acto I: Exposición 1,19–3,21

			Escena 1 (1,19–2,12): Jordán/Galilea

			Escena 2 (2,13–3,21): Jerusalén/Templo

			Acto II: Repetición/Intensificación 3,22–5,47

			Escena 3 (3,22–4,54): Jordán/Galilea

			Escena 4 (5,1-47): Jerusalén/Templo

			Acto III: El conflicto central: 6,1–10,39

			Escena 5 (6,1-71): Galilea

			Escena 6 (7,1–10,39): Jerusalén/Templo

			Acto IV: Peripecias (10,40–12,36)

			Escena 7 (10,40–11,54): Jordán/Betania/Jerusalén

			Escena 8 (11,55–12,36): Betania/Jerusalén

			Primer epílogo: 12,37-50

			Balance sobre la falta de fe

			II.	Parte: La acción de Jesús antes los discípulos como «aquel que sube hacia el Padre y es exaltado»

			Acto V: Purificación/Catástrofe/Resolución 13,1–10,20

			Escena 9 (13,1–17,26): en casa

			Escena 10 (18,1–19,42): estaciones de la pasión

			Escena 11 (20,1-29): en casa/jardín

			Segundo epílogo: 20,30-31

			Balance sobre la fe

			Apéndice: 21,1-24

			Perspectivas sobre el futuro

			Conclusión del libro: 21,25

			
2.5. Michael Theobald


			Más recientemente, Michael Theobald15 piensa que el cuarto evangelio no es un drama en sentido estricto, como propone Schenke, sino un relato dramático, es decir, un relato que tiene un comienzo, una parte central y una conclusión. El evangelio empieza con el testimonio de Juan Bautista y termina con el relato de la resurrección de Jesús. Desde el principio se abre camino un conflicto (cc. 2–4) que estalla en el centro del libro (cc. 5–12) y se resuelve al final (cc. 13–21). Pertenece al género dramático que los personajes hablen en estilo directo, y esto es lo que sucede tanto en los discursos como en los diálogos de Jesús; también el relato de la pasión es una descripción dramática que se desarrolla a lo largo de una rica secuencia de escenas y gracias a la intervención de muchos personajes.

			
2.6. Joachim Ringleben


			Antes de terminar esta breve exposición16, pensamos que es aún importante detenernos en el reciente estudio de Joachim Ringleben17, porque nos permite mirar al evangelio joánico desde un ángulo diverso de los que hemos presentado hasta ahora. Teólogo sistemático de la Universidad de Gotinga, Ringleben examina el cuarto evangelio no en una perspectiva diacrónica, como los grandes exégetas del siglo pasado, sino en una perspectiva sincrónica. El título de su monografía, El evangelio filosófico, es ya de por sí un indicio de la originalidad de su punto de vista. El autor defiende vigorosamente la unidad del evangelio y la coherencia de su articulación, fundamentando su tesis en la configuración lingüística y doctrinal del texto. Este doble análisis le permite poner de relieve el mensaje filosófico-teológico propio de Juan.

			El punto de partida lo constituyen las palabras iniciales del prólogo («En el principio existía el Verbo»: 1,1), que Ringleben considera como programáticas, una expresión fundamental que –además del valor grandioso que posee en sí misma– sirve de guía para identificar la orientación teológica de todo el evangelio. A partir de la identificación posterior de una estructura unitaria del prólogo, concluye que el contenido sublime de este texto no puede considerarse, como repetidas veces se ha sostenido, una unidad textual independiente del resto del evangelio, ni una composición discontinúa en sí misma, sino que debe verse como un todo coherente cuyas diversas partes se encuentran reflejadas en los varios discursos de Jesús que se desarrollan a lo largo de todo el evangelio. El Lógos (la Palabra), que existía en Dios desde el principio, se manifiesta en los lógoi (las palabras) de Jesús. La frase final del prólogo: «A Dios nadie lo ha visto nunca: el Hijo unigénito, que es Dios y está en el seno del Padre, nos lo ha revelado» (1,18), manifiesta claramente el paso del Lógos eterno a los lógoi, a las palabras, al mensaje del Jesús terreno: él es el único intérprete de Dios porque posee la condición divina. La teología del prólogo, en síntesis, sirve de fundamento a todo el evangelio y lo cualifica. El evangelio de Juan revela la relación entre Dios y el hombre, entre Cristo y los suyos, entre el tiempo y la eternidad, entre el Lógos divino y los lógoi de Jesús, entre la realidad trascendente y su manifestación al mundo.

			Sin entrar en los pormenores del estudio y de las conclusiones de Ringleben, su subdivisión temática del prólogo y algunas vinculaciones que identifica entre este y el resto del evangelio son ya suficientes para hacernos una idea de la orientación de su pensamiento.

			1-2:	Dios y el Logos

			3:	El Logos y la creación

			4:	Vida y luz

			5:	Luz y tinieblas

			6-8:	El precursor de la Palabra

			9:	La luz verdadera

			10:	El Logos en el mundo

			11:	El Logos entre los suyos

			12:	La acogida del Logos

			13:	Los nacidos de Dios

			14:	El Logos encarnado

			15:	Eternidad y tiempo

			16:	El Logos y la plenitud

			17:	La Ley y la gracia (verdad)

			18:	El intérprete del Dios invisible

			Jesús, el Logos encarnado, escucha solo a Dios y solo le obedece a él. No habla por sí mismo, sino que revela cuanto ha escuchado del Padre (3,32; 8,38; 12,50; 15,15). Solo quien viene de Dios ha visto al Padre (6,46). Por otro lado, Jesús indica cuáles son las condiciones para acoger sus palabras y creer en él (3,1-13). Se trata de aceptar la identidad que él toma del Padre (3,34; 6,46; 10,30) y su unidad con el Espíritu (12,24; 16,13; 14,10), que es el otro Paráclito (14,16). Sus palabras son Espíritu y vida (6,63).

			Las tinieblas se oponen a la luz, pero no pueden vencerla (1,5): aunque los suyos no lo han acogido (5,43) ni han escuchado su voz, el príncipe de este mundo será expulsado (12,31).

			Juan Bautista, el precursor, anuncia la venida al mundo de aquel que es más grande que él, el Jesús terreno, el que posee la condición divina y quita el pecado del mundo (1,9.20-34).

			Jesús es el Logos que existe desde el principio (8,58; 17,2) y que está presente en el tiempo. Sus palabras y sus acciones son el cumplimiento de las Escrituras, como muestra 2,1-11: en el centro del relato de Caná se encuentra él, y nadie, salvo sus discípulos, entiende lo que ha hecho. Sus obras realizan la voluntad del Padre (6,29).

			Jesús es la luz del mundo. La misión del Logos tiene un alcance universal. Por medio de su palabra se hace presente, y el que lo acoge obtiene la luz verdadera, lo ve y lo reconoce (9,35-38).

			El Logos vino al mundo y retorna al Padre (13,3; 16,28), su camino es la pasión y la cruz, su punto de llegada la glorificación.

			Jesús es Dios. Por eso puede pronunciar la fórmula «Yo soy». Tiene la vida en sí mismo. Él es el camino, la verdad y la vida (14,6), es la resurrección y la vida (11,25). Es el vínculo entre el mundo superior y la realidad terrenal porque está en Dios, pero, al mismo tiempo, existe como ser humano. Es uno solo con el Padre y es amigo de sus discípulos (15,15; 17,24). Jesús comparte la misión de Dios: salvar al mundo (3,17). El creyente, que participa de su intimidad, posee, como el Hijo, el conocimiento y la intimidad con el Padre (10,14-15). La unión del creyente con Cristo, finalmente, implica un nuevo nacimiento (3,1-13), exactamente como se preanuncia en el prólogo (1,12-13).

			Evidentemente, si abordamos el cuarto evangelio exclusivamente desde el punto de vista temático, resulta difícil poner en duda que exista una cierta coherencia entre los enunciados del prólogo y algunos versícu­los que, en el resto del escrito, les hacen eco. Pero, según nuestra opinión, se mantiene totalmente abierto el problema de si el intento de sistematizar un texto en el marco de una visión filosófico-teológica coherente es realmente capaz de explicar el relieve propio de cada unidad textual y la riqueza de contenidos que Juan quería transmitir de verdad.

			* * *

			A partir de los diversos ejemplos presentados resulta claro, por tanto, hasta qué punto la identificación de las posibles estructuras del cuarto evangelio depende del punto de vista que los diferentes autores consideran el más determinante: la composición literaria, el contenido teológico, la dinámica dramática, la estructura retórica18, el orden de las fiestas litúrgicas de Israel y las indicaciones topográficas19. Por eso es inevitable que este tipo de investigación de un mapa conceptual del cuarto evangelio desemboque en resultados muy diferentes entre sí. El problema ha sido perfectamente planteado por Gunnar Østenstad20. En su reciente comentario, también Johannes Beutler21 se pregunta si es posible llegar a identificar dentro del evangelio una estructura objetiva. No obstante, ofrece un informe breve, pero bien documentado, sobre las diversas hipótesis propuestas por autores recientes, resaltando los varios aspectos gracias a los que, pese a todo, llega a ser posible comprender la coherencia y el sentido completo del evangelio.

			Sobre la base de cuanto hemos dicho hasta ahora, podemos llegar a una doble constatación conclusiva: sin negar la existencia de cesuras estilísticas y de contenido, que remiten a una variedad de tradiciones y de situaciones comunitarias existente en el fondo del evangelio, es posible sostener que este, como ya hemos comentados varias veces, no es simplemente el resultado de una colección de tradiciones, sino, más bien, el fruto de un intenso trabajo redaccional que confirió al conjunto una unidad literaria y teológica. A partir de la elección de unos criterios en lugar de otros, el texto actual del cuarto evangelio permite proponer diversas posibilidades de solución a la cuestión de su orientación completa y de sus contenidos teológicos. Esta es la fuerza propia del análisis redaccional, que, sin embargo, también tiene sus límites. Consiente, ciertamente, captar las grandes líneas teológicas de un escrito, pero no permite decir nada sobre sus destinatarios, su contexto original, sus fuentes ni sobre el significado histórico de los textos ni sobre sus microestructuras. No por azar las hipótesis propuestas son, en última instancia, complementarias. Solo sobre la base del análisis crítico de las diversas tradiciones puede llegar a ser posible entrar en un nivel menos genérico en un escrito tan complejo como el cuarto evangelio, como también tratar de reconstruir el tejido histórico-eclesial del que surgieron las mismas tradiciones y al que, al mismo tiempo, se dirigieron como «evangelio», buena noticia de salvación.

			III

			Un léxico y un estilo inconfundibles

			A primera vista resulta evidente que el cuarto evangelio es obra de uno de los autores más originales del Nuevo Testamento. Un análisis atento del vocabulario joánico y del estilo elaborado y personal que impregna toda la composición nos permite, no obstante, poner de relieve que su verdadera originalidad no se debe exclusivamente a la forma. Es más, el escrito de Juan deja transparentar una tensión muy fuerte entre la densidad de una reflexión teológica absolutamente nueva y una especie de insuficiencia expresiva que no siempre logra transmitirla. El pensamiento joánico es, efectivamente, el resultado de una interpretación vigorosa y, al mismo tiempo, sugerente de la vida histórica de Jesús de Nazaret, concebida, además de bajo la luz de la resurrección del Hijo de Dios, como cumplimiento de las esperanzas mesiánicas y en el seno de la revelación de la salvación cósmica llevada a cabo por quien ha bajado del cielo. Llegar a expresar todo esto en una lengua más coloquial que literaria debe haber sido una operación altamente complicada.

			Antes de abordar el significado específico de algunos vocablos, es necesario clarificar, desde un punto de vista general, cuál es la intención y cuáles son los límites propios del lenguaje joánico. Dado que Jesús habla de Dios y da testimonio de él, su lenguaje se mueve en una doble dimensión. Sus palabras son símbolo en el sentido fuerte del término, ocultan el contenido de su discurso, pero al mismo tiempo lo revelan (10,6; 16,15): según el mismo evangelio, la manifestación plena de Dios será posible solamente «en aquel día», es decir, en el momento de la parusía (16,16.22), mientras que durante la vida en la tierra solo es posible hablar de Dios y de sus obras mediante metáforas. Juan sabe hablar de una realidad que la mente humana no puede comprender: de aquí que el lenguaje se mantenga necesariamente nebuloso, aun cuando es verdad que el lenguaje metafórico joánico está enraizado en la actividad histórica de Jesús de Nazaret. El punto de referencia es siempre él, y, si alguien rechaza las palabras del evangelio, eso significa que es capaz de entender su persona únicamente según los criterios de la carne. Si no se asume la dimensión trascendente del lenguaje evangélico, es totalmente imposible llegar a entender el mensaje de salvación que contiene22.

			1. Un vocabulario doctrinal

			Puede parecer paradójico, dada su profundidad teológica, pero el lenguaje del cuarto evangelio es muy sencillo y, en el plano léxico, más bien pobre. Escrito en griego llamado koiné, que se había convertido entonces en una especie de lengua franca y era usada como medio de comunicación privilegiado en el área mediterránea, el evangelio de Juan utiliza un lenguaje más popular que literario. Comparándolo con los otros evangelistas, resulta rápidamente evidente que el número de términos utilizados es reducido (1.011 palabras contra las 1.691 de Mateo, 1.345 de Marcos y 2.055 de Lucas) y se usan de un modo bastante repetitivo. Su fuerza reside toda en el hecho de que se trata de un léxico con alto contenido doctrinal. Aquí nos limitamos a presentar el contenido de algunos vocablos que aparecen con mayor frecuencia y que por eso nos permiten trazar las líneas fundamentales del pensamiento teológico joánico. Proponemos una breve clasificación en cuatro grupos de términos vinculados entre sí por analogía semántica e informamos sobre la comparación cuantitativa con los evangelios sinópticos23.

			a) El primer grupo está formado por el considerable número de palabras y de locuciones que poseen una fuerte carga teológica positiva: Logos, verdad, perseverancia, conocer, amor, espíritu, luz, vida, gloria. La importancia que da Juan a esta terminología basta por sí sola para poner de relieve en qué consiste para él el núcleo de la predicación de Jesús, es decir, la buena noticia: gracias al don del Espíritu, principio del nuevo nacimiento de lo alto, el hombre está llamado a la intimidad con Dios a través de su enviado, el Hijo, que es luz, camino, verdad y vida. La debilidad de la carne es superada, efectivamente, por la presencia del Verbo hecho carne.

			Ho Lógos (el Verbo)24. En todo el Nuevo Testamento, solo en Juan y solo en el prólogo, el término lógos aparece precedido del artículo determinado, refiriendo así a una persona. Tomado en sí mismo, en el mundo griego el vocablo expresaba una vasta pluralidad de significados: pensamiento, palabra, relato, fundamento, reflexión, sentimiento, inteligencia. Aparecía también abundantemente en los textos de filosofía helenística y en aquellas teorías gnósticas, contemporáneas del evangelio, que querían proporcionar una explicación holística del mundo y de su origen. Filón de Alejandría lo usaba para establecer la relación entre la enseñanza de la Biblia, expresión de la sabiduría divina, y el pensamiento de los filósofos griegos. Tanto el lógos de Filón como el Lógos del cuarto evangelio proceden del mismo ambiente espiritual, a saber, del judaísmo helenístico. Por consiguiente, no debe asombrar que el lógos de Filón presente algunas afinidades con el cuarto evangelio cuando se refiere al pensamiento de Dios, a su idea, que constituye el modelo formal de todo cuanto existe. Sin embargo, para el filósofo alejandrino las ideas formales están presentes en las realidades materiales y son intermediarias entre el mundo material y la divinidad trascendente25, mientras que el Lógos joánico no es aquella idea divina que, por analogía, puede compararse al plano de un arquitecto, en el que tiene su origen la construcción de su obra, sino que es la expresión de Dios mismo que se manifiesta en sus obras y está presente en Jesús de Nazaret.

			Agápē (amor: Mt, 1; Mc, 1; Lc, –; Jn, 7 + 21 en las cartas); agapáō (amar: Mt, 8; Mc, 5; Lc, 13; Jn, 36 + 31 en las cartas). Tiene el significado específico de tratar con amor y acoger con afabilidad. Por tanto, es diverso de eráō, que significa «desear ardiente y apasionadamente», y de philéō, que expresa amistad, querer bien en el sentido de cuidar, atender26. Agapáō expresa en primer lugar la relación mutua en el Padre y el Hijo. En segundo lugar, define la actitud fundamental de Dios y de Cristo con los hombres (13,19). El amor de Dios es un don, en el sentido estricto de cháris (gracia), un amor generoso y gratuito que llega hasta ofrecer la vida de su mismo Hijo. Cuando agapáō se aplica a los discípulos, expresa entonces la fe y la entrega a Cristo y a Dios. El agapáō cristiano es la respuesta al don de Dios y se traduce, según el modelo de la actitud del Maestro, en un comportamiento de entrega a Dios y de servicio al prójimo. Debe expresarse, por tanto, en un dinamismo agradecido, creativo, magnánimo, en una actitud de gratuidad. Se trata, en última instancia, de una fuerza que se encuentra originariamente en Dios y que él comunica al creyente, que debe, a su vez, transmitirla a sus semejantes para regresar, a través de ellos, a Dios. En el mismo ámbito semántico debe colocarse el sustantivo agápē, atribuido también fundamentalmente a Dios, pero referido analógicamente también al comportamiento distintivo de los discípulos. Es necesario subrayar que Juan privilegia la forma verbal agapáō con respecto al sustantivo agápē, una característica que hace destacar la dimensión dinámica del amor, un modo de ser y de actuar que es siempre consecuencia directa del progreso tanto en la fe como en el conocimiento.

			 Alḗtheia (verdad: Mt, 1; Mc, 3; Lc, 3; Jn, 25); alēthḗs (verdadero: Mt, 1; Mc, 1; Lc, –; Jn, 14); alēthinós (veraz: Mt, –; Mc, –; Lc, 1; Jn, 9). En griego clásico se refiere al contenido de un hecho, es decir, a la realidad factual, o –como en Platón– a la esfera de las realidades últimas en contraposición al mundo de los fenómenos. Otros filósofos lo asocian con el conocimiento intelectual de la realidad o con la expresión de ese conocimiento, es decir, con la enseñanza filosófica, que llega a coincidir con «la verdad». Para comprender el sentido en el cuarto evangelio es necesario, en cambio, dirigirse a la traducción griega de los LXX en donde alḗtheia traduce el término hebreo ’ĕmet, que significa «firmeza/solidez», «validez», «fidelidad». En Juan alḗtheia significa, por tanto, la realidad divina, que está presente y actúa en la persona del Nazareno, el Hijo, con un amor lleno de confianza. Por su parte, el Hijo, en cuanto alḗtheia, revela la verdad de Dios y la verdad de los seres humanos que Dios ha querido escoger como objeto de su amor. La verdad de Dios es su amor gratuito y fiel, mientras que la verdad de los seres humanos reside, por una parte, en su ser contingentes, pero también, por otra, en estar destinados a la salvación. Alḗtheia es, en última instancia, la fidelidad del amor del Padre, que no se rinde ni siquiera ante la condena a muerte del Hijo. Alēthḗs significa «veraz» si se refiere a un comportamiento y «leal» o «fiel» si, en cambio, se refiere a un testigo, mientras que alēthinós tiene el sentido de «verdadero», «auténtico», y puede expresar la excelencia de una realidad trascendente respecto a la que la verdad efectiva de las cosas visibles y tangibles se convierte solo en figura, símbolo, anuncio o anticipación.

			Gignṓskō (conocer: Mt, 20; Mc, 18; Lc, 28; Jn, 56). En Juan, «conocer» no se agota en un saber teórico, sino que supone también aquel conocimiento que implica experiencia, intuición, relación, intimidad, unión. En su trasfondo se encuentra la raíz hebrea yāda‘. Por el contrario, no conocer al Enviado significa rechazar su misión. Entre el Hijo y el Padre transcurre una relación de conocimiento (10,15) y esto implica una relación de agápē en el seno de Dios mismo. También el discípulo puede conocer al Padre y tener la experiencia de Dios, pero solo mediante el Hijo (8,19; 14,17). En esto consiste precisamente la vida eterna del discípulo, en conocer personalmente al Padre, único Dios verdadero, y al que ha enviado, el Cristo (17,3). Entre Jesús y los «suyos» transcurre el mismo tipo de conocimiento que, aunque con intensidad diversa, pasa entre el Hijo y el Padre (10,14-15), y a este conocimiento, que implica intimidad y amor, es al que debe conducir la relación que los discípulos tienen con Jesús. También en el seno de la comunidad creyente, por tanto, las relaciones son como la existente entre el Padre y el Hijo, a saber, de recíproco conocimiento en el amor. El «conocer» joánico se contrapone además al de tipo gnóstico, en el que el dualismo entre Dios y mundo se mantiene siempre sin resolver, porque para Juan el discípulo, aunque esté en el mundo, no es del mundo (17,14), y por eso conoce la verdad y la verdad lo hace libre.

			Phōŝ (luz: Mt, 7; Mc, 1; Lc, 7; Jn, 23). Desde el inicio del evangelio (1,4), Juan usa esta palabra en sentido metafórico para expresar la vida, aquella vida que nunca podrá ser vencida por las tinieblas. Esta luz fue revelada a los hombres y guía a aquellos que la acogen a la plenitud de la verdad. La verdadera luz del mundo es Jesús, el Señor: «Yo soy luz y he venido al mundo para que todo el que cree en mí no siga en las tinieblas» (12,46). Él salva a los seres humanos y les comunica la vida verdadera que es de hecho la contemplación de la gloria divina. Aquellos que rechazan la persona y la misión de Jesús, que no lo reconocen como luz del mundo, siguen en las tinieblas y la luz, en lugar de salvación, se convierte en juicio para ellos. El don de Jesús, no obstante, se ofrece siempre a todos: «Tanto amó Dios al mundo, que no dudó en entregarle a su Hijo único, para que todo el que crea en él no perezca, sino tenga vida eterna» (3,16); «El que cree en el Hijo no será condenado; en cambio, el que no cree en él, ya está condenado» (3,18). El proyecto salvífico de Dios es la luz que ilumina al ser humano y lo capacita para superar las tinieblas. No obstante, hay que trabajar: «Mientras es de día debemos realizar lo que nos ha encomendado el que me envió; cuando llega la noche, nadie puede trabajar» (9,4); «En efecto, todos los que se comportan mal detestan y rehúyen la luz... En cambio, los que actúan conforme a la verdad buscan la luz» (3,20-21). La luz manifiesta su resplandor a quienes la acogen (1,14) y Jesús ora para que contemplen la gloria que él recibió del Padre (17,24) antes de la existencia del mundo (17,5).

			Pneûma (soplo, espíritu: Mt, 19; Mc, 23; Lc, 36; Jn, 24). El término significa «soplo», «viento», «inspiración divina» (o demoniaca). En sentido positivo es una fuerza vital. El término semítico correspondiente es rûaḥ (viento, soplo o espíritu) y se encuentra en el Antiguo Testamento en un contexto en el que tiene un sentido teológico y expresa el soplo mismo de Dios, creador de la vida, o el espíritu de Dios que actúa en el hombre y que se apodera de los profetas. En Qumrán, en cambio, indica una fuerza interior dada al hombre por potencias superiores como el espíritu de Dios o el espíritu de Belial. En el Nuevo Testamento indica la fuerza divina, el don que Jesús hace a los discípulos después de la resurrección o bien el don hecho a los creyentes en el bautismo. En Juan tiene gran importancia, no tanto por su frecuencia cuanto porque se resalta el hecho de que es el Espíritu quien hace a Jesús el hombre-Dios, el Mesías liberador y salvador, la plenitud de la obra divina a favor de la humanidad. El evangelista utiliza el término «Espíritu» con sentido personificado, y, como tal, contribuirá a fundar la posterior doctrina trinitaria. El pneûma es el Consolador, el Espíritu de verdad, el Espíritu Santo, aquel que santifica, hace renacer, hace superar la debilidad de la carne y es principio de vida eterna. Después de la resurrección se les transmite a los discípulos el Espíritu que dio vida a Adán y da comienzo a la nueva creación.

			Zōḗ (vida: Mt, 7; Mc, 4; Lc, 5; Jn, 36); záō (vivir: Mt, 6; Mc, 3; Lc, 9; Jn, 17). En el cuarto evangelio no existe un término específico que se refiera a la vida física. Para referirse al individuo humano en su condición de ser vivo y consciente, el evangelista usa hē psychḗ, y también para indicar el gesto sublime con el que Jesús da su vida como servicio a los demás utiliza la expresión títhēmi tḕn psychḗn (poner, dar la vida). El vocablo zōḗ, en cambio, no expresa nunca, en todos los escritos joánicos, la vida meramente física, la existencia terrena, sino que se refiere siempre, aunque no sea acompañado por el adjetivo aiṓnios (eterna), a la vida definitiva más allá de la muerte. También la locución «tener o poseer la vida» debe entenderse, por consiguiente, en este mismo sentido. Quien da esta vida es Jesús mismo (11,25), pero es el Espíritu, en contraposición a la «carne», el que hace nacer de nuevo, «de lo alto» (3,3.5). El Padre y el Hijo dan la vida nueva a los creyentes infundiendo en su corazón el Espíritu vivificante (6,63).

			Dóxa (gloria: Mt, 7; Mc, 3; Lc, 13; Jn, 18); doxázō (honrar, glorificar: Mt, 4; Mc, 1; Lc, 9; Jn, 23). También Pablo utiliza abundantemente estos términos que tienen un fuerte enraizamiento en la tradición veterotestamentaria. En los LXX, dóxa traduce la expresión hebrea kābôd, que, entre otros sentidos, quiere decir riqueza y esplendor; en consecuencia, la forma verbal significa «honrar», «glorificar». La dóxa manifiesta, de un modo accesible al hombre, el esplendor de Dios; Pablo usa también profusamente el sustantivo. Según el cuarto evangelio, en Jesús se encuentra la plenitud de la gloria, la dóxa del Padre, y su misión consiste en manifestarla a los hombres. Manifestar la gloria del Padre, por otro lado, significa glorificarlo, y, al mismo tiempo, introducir en la dóxa a los discípulos, que, mediante la fe, descubren la gloria de Jesús, el Hijo, en la intimidad misma de Dios.

			b) Un segundo grupo incluye términos como «escuchar», «creer», «seguir», «obedecer», «testimoniar», «estar/permanecer» en, es decir, palabras que expresan la apertura y la disponibilidad a la predicación de Cristo. Se trata de una terminología que remite a la actitud de aquellos que, aun siendo conscientes de sus propios límites, se muestran, no obstante, dispuestos a acoger la palabra salvífica del Revelador.

			Akoûō (escuchar: Mt, 63; Mc, 44; Lc, 65; Jn, 58). No es una casualidad que este verbo aparezca abundantemente en los cuatro evangelios. Se trata, de hecho, del término bíblico que expresa más que todos los demás la relación entre Dios y el hombre, porque significa recibir la palabra de Dios y asumir su revelación y su mensaje. En el cuarto evangelio implica también, lógicamente, acoger a Jesús como Hijo de Dios, creer en él y obedecerle. Además de acoger las palabras de Jesús, la escucha implica para el evangelista ver (1,14; 10,32.37; 14,10) y reconocer (9,30-34; 11,47-50) sus obras. Su enseñanza y sus milagros son testimonio de su misión; por eso escuchar y ver llegan a ser complementarios. No obstante, el ideal del creyente consiste en aceptar la palabra de Jesús (8,43; 18,37), en reconocer su condición divina y creer en aquel que lo ha enviado. Esta es la comprensión que la comunidad primitiva tenía de la revelación del Hijo, de su anuncio de salvación y de la dimensión escatológica de su enseñanza (5,24).

			Pisteúō (creer: Mt, 11; Mc, 14; Lc, 9; Jn, 98; 1-3 Jn, 3)27. Para entender la importancia de este verbo en los escritos joánicos basta con el dato numérico y con la abundancia de expresiones afines: «ir» hacia Jesús (5,40; 6,35.37.44-45.65; 7,37); «recibirlo» (1,12; 5,43); «beber» el agua ofrecida por él (4,13-14; 7,37); «comer» su pan (6,31-35); «seguirlo» (8,12; 10,5); «escuchar» su voz (10,27-30); «aceptar» su testimonio (3,11; 5,10); «ver» (6,40; 12,44-45; 14,9); «conocer» (6,69; 8,31-32; 10,13.38; 17,8; 1 Jn 4,16). Por otra parte, el objetivo de la composición del evangelio es precisamente generar esta fe (20,30-31). El campo semántico al que remite písteúō y los otros términos afines es, por consiguiente, muy rico y articulado: adhesión a la palabra, a la obra y a la persona de Jesús; comprensión progresiva de su dignidad divina y de su misión salvífica; intimidad del creyente con Cristo, amor y fidelidad a él. Finalmente, la ausencia total del sustantivo y el enorme uso del verbo atestiguan de por sí que el evangelista concibe la fe como una dimensión dinámica.

			Akolouthéō (seguir: Mt, 25; Mc, 18; Lc, 17; Jn, 19). Significa «seguir» o «ir detrás de alguien». A Jesús lo seguían grandes muchedumbres (6,2). En sentido moral, espiritual o religioso significa más bien someterse a una doctrina, a un modelo, a una persona (1,36-38.40). El buen pastor es el modelo de sus ovejas que conocen su voz y lo siguen (10,4-5.27). Los discípulos siguen a Jesús porque se fían de su persona, creen en su palabra, siguen sus enseñanzas, y por eso buscan obedecer sus mandatos. El término tiene un significado dinámico; no remite a un concepto, sino a un evento, a un seguimiento que exige compromiso profundo por parte del discípulo. Quien sigue a Jesús no camina en las tinieblas (8,12). Seguir a Cristo no implica solamente tener fe y vivir con dignidad, sino también tener una comunión de vida con él y participar en sus sufrimientos (12,25.26). Significa, en el fondo, participar en aquella salvación (17,24-26) que su venida ofrece al mundo (3,16-17). Al final del evangelio, Jesús dice a Pedro: «Tú sígueme» (21,19.22) y le hace entender que su seguimiento puede conducirlo incluso a la muerte.

			Entolḗ (comunión de propósitos: Mt, 6; Mc, 6; Lc, 4; Jn, 11). Más bien que como «mandato», «orden», debe entenderse como «comunión de propósitos»: Jesús es obediente al Padre en este sentido específico (10,18). Si el sustantivo entolḗ se traduce generalmente por «mandamiento» es porque se quiere hacer resaltar la dimensión de novedad con respecto al nomismo de la primera alianza: el mandamiento dado a Jesús por el Padre (10,18 y 3,16) y los mandamientos que Jesús da a sus discípulos, y, en particular, el mandamiento nuevo del amor y de la obediencia a Cristo (13,34-35) son, al mismo tiempo, la norma y el compromiso que confieren su identidad a la nueva comunidad de creyentes.

			Martyréō (testimoniar: Mt, 1; Mc, –; Lc, 1; Jn, 33); martyría (testimonio: Mt, –; Mc, 3; Lc, 1; Jn, 14). El verbo significa «dar testimonio» en el sentido de atestiguar, declarar, presentarse como testigo, mientras que el sustantivo indica el acto de declarar, la declaración, el testimonio. En Juan estos términos tienen el sentido positivo de dar testimonio en favor de alguien (10,35; 7,7; 8,14.18) o bien de expresar la experiencia personal y directa de algo (1,32.34; 3,11.34; 13,21; 18,37; 19,35). Juan Bautista es un testigo a favor de Jesús, pero también lo son las Escrituras y las obras que él realiza, obras que al mismo tiempo son obras del Padre. Jesús mismo puede dar testimonio de sí porque ha visto, ha escuchado y participa de la condición del Padre, es consciente por tanto de su origen y de su misión. El testigo puede servirse, por tanto, de la palabra (8,13-14) o de las obras (5,36), y es de ambos modos como el Padre da testimonio de Jesús (19,35; 21,24). En el fondo, se trata de dos vocablos (palabra y signo) que expresan el evento de la comunicación divina. Por el contrario, con toda probabilidad Juan renuncia al sustantivo martýrion (martirio), que en griego helenístico significa la prueba o el objeto del testimonio, porque quiere insistir más bien en el hecho de que el testimonio no es simplemente el contenido de una declaración, sino la capacidad de tomar posición para testimoniar. Más aún, es el acontecimiento mismo de la revelación.

			Ménō (permanecer, tener consistencia: Mt, 3; Mc, 2; Lc, 6; Jn, 40). Cuando se refiere a una ley, significa «mantenerse en vigor», de lo contrario indica resistir o también tener consistencia. La idea de estar en Dios, permanecer en Dios, no es desconocida en el mundo griego, que la entiende, sin embargo, en el sentido de «éxtasis». Según el pensamiento estoico, denota el estar o el permanecer del individuo en el mundo y el permanecer del mundo en Dios. En la traducción griega de los LXX el verbo ménō traduce, en cambio, la raíz hebrea ’mn (de donde procede nuestro amén), que significa «tener consistencia», «perdurar». En Juan se carga también de otros matices teológicos, porque, además de ser sinónimo de «habitar», «conservar la fe», «mantener», expresa sobre todo la relación de la inmanencia entre Padre e Hijo y su intimidad con los discípulos.

			Mathētaí, discípulos (Mt, 73; Mc, 46; Lc, 37; Jn, 78). El término debe entenderse en relación con «maestro». En tiempos de Jesús, la relación típica maestro-discípulo era la existente entre los doctores de la ley y sus alumnos. También el profeta del Jordán, Juan Bautista, tenía, no obstante, un grupo de discípulos que habían recibido su bautismo y seguían su enseñanza. Jesús era considerado un rabí, un maestro, que tenía tres grupos diversos de discípulos: la muchedumbre que lo seguía y escuchaba su predicación, los Doce que él mismo había elegido como representantes del nuevo Israel escatológico, y el grupo más restringido de Pedro, Santiago y Juan. En algunas tradiciones aparecen también diversas mujeres presentadas como discípulas (Mc 15,40 y paralelos). En el cuarto evangelio esta idea de discípulo debe concebirse en un horizonte más amplio. Es Jesús mismo quien los ha elegido (15,16), y los discípulos son todos aquellos que creen en él: es su anuncio del evangelio el que atrae a los discípulos y hace nacer en ellos la adhesión a él (17,17-20). Los discípulos verdaderos son los que dan ejemplo de fe y de fidelidad (14,19). Son testigos de la resurrección y pertenecen a la comunidad creyendo en el Hijo, conservando sus palabras (14,23), amándolo y siéndole fieles en este amor (15,9-10). Si permanecen unidos a él como los sarmientos a la viña, son sus únicos amigos, tendrán la vida y darán frutos (15,4-5). Sin embargo, no constituyen un grupo cerrado.
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